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كامة وحقيةة 


بين المستسرقين [ كا بين العلماء والادباء ] من يؤاتيه الحظ في حياته » فيملاً 
اسمه آفاق الدنيا شهرة وانتشاراً . وبينهم من لا يؤاتيه الحظ فيبقى اسمه في 
نطاق ضيق » مغموراً لا يتجاوز الحمط الذي يعيش فيه . وباعتقادي ان الدعاية 
المذظمة » وأساليب النشر الحديثة التي يقوم بها الاول لكتبه ومؤلفاته » وزهد 
الثاني في الشبرة » والانقطاع للعلم وحده » يشكلون جميعهم أساسا للحقيقة » 
وللواقع . 

ولعل" المستشرق الكمير الاستاذ « هثري كوربان » احد مؤلفي كتاب 
د تاريخ الفلسفة الاسلامية » من اولئك الذين م تتجاوز شهرتهم الأوساط الغامية 
الابرانية » وجامعة السوربون في فرنسا » على الرغم من وفرة مؤلفاته » وتعدد 
حوثه - ويقتضمنا الوفاء هنا التنويه يها » والاشارة الى جلائل آثارها . 

تعود معرفتٍ بالمستشرق الكبير « كوربان » الى عام ١461‏ حينا اجتمعت 
البه في احدى الامسبات على شاطىء حر بيروت اميل » وبالفعل عرفت فيه 
يومئذ » الزهد في الشهرة » والابتعاد عن كل مديح وتقريظ »2 والانقطاع لخدمة 
رسالته الانسانية » يصوفية» وصمث ؛ ورد . ول تغمر الاعوام التي 
كر'ت اعتقادي الذي كونته منذ المرة الاولى » بل ازددت تبقنا وتوثقاً » في 
كل مرة كنت أقرأ له ما يتحفني به من انتاجه الجديد . 

ان « كوربان » برأبي من أعمق الباحئين في قضايا الفلسفة الاسلامية » 
وتطورها > ومن أدقبم معرفة في الفكر الايراني على اختلاف تشعب مواضيعه » 


نَ 


ومن أسرعبم سسا وراء المقيقة الناصعة. اما تمكنه من اللغة العربية» والفارسية 
فلا غار عليه » واما سعة اطلاعه » وغزارة مادته » فنترك الحم عليها للقارىء 
العربي الكرم الذي ل يقسن له الاطلاع على بحوثه المديدة » ومولفاته القيمة » 
التي جلا يها فضل فلاسفتنا » ودلّل على أثرمم » في مجال الفكر والحضارة . 

للاستاذ و كوريان » حوث ومقالات عديدة تشكل جميعها مككتية قائمفة 
بذاتها . اما مؤلفاته من الكتب الختارة التي اصدرها المعبد الافرنسي للدراسات 
الابرانية الاسلامية يطبران فأهمبا : 


١‏ - كشف المحجوب 22 - الأب يعقوب السجستاني 

+ - حكة الاشراق للسهروردي 

م« - جامع الحكتين الناصر خسرو 

؛ - قصلدة فلسفة 5 لأبي الهيثم الجرجاني 

ه - حي بن يقظان - لابن سينا 

5 - ثلاث رمائل اسماعبلية - للسجستاني وللوليد وللشبستري 
الآن : 


اذ اقدمه في كتابه الجديد « تاريخ الفلسفة الاسلامية » » أشعر بفخر 
واعتزاز لأني اقدم مستشرق) ذا ضير حي» كر"س نفسه لخدمة الفكر الاسلامي 
يتجرد » وباحثاً جلب1 كان تفكيره اوسم مدى من حيط الجود الفكري » 
والانكاش المقمت . 

اقدمه : داعبا الباحثين والعااء في عالمنا العربي والاسلامي للدشول الى 
مدرسته القكرية » والاطلاع على النظريات الجديدة في البحث . وعتدها أخصه 
امم العلم بتحبة إكبار » وإجلال »2 لا يسمني إلا ان أنواه بقضل الاستاذ 
احمد عويدات الذي ما زال يدأب على اختمار المراجع العلسة المفيدة » وإددار 
الككتب الادببة القبمة » ذات الأثر البارز في عالم الفكر الانساني » القدم منه 
والحديث . 

الامية - سوريا عارق تامر 


بقلم 
الإمام موسى الصدر 


لقد فتح هذا الكتاب امام الفكر الغربي باب واسعا جديداً للثقافة الشرقبة 
وكشف له كنوزاً غنية بالانتاج الديني الفلسفي والتصوف الاصيل . 

وقد يذل الاستاذ المؤلف البروفسور هتري كوريان » في هذا العمل الكبير 
جبداً متواصلاً يدهش القارىء ويازمه بالتقدير والاعجاب » لانه تجاوز فيه 
طاقة القرد والافراد » ذلك ان الابحاث التي يتحدث عنها المؤلف كانت في 
الكثير منها مودعة في صدور العاماء الراسخين في العم وفي اوراق الكتب 
الحطوطة . وقد تفرق العللاء وانتشروا في اقطار الشرق الاسلامى » وتبعثرت 
الكتب في خزائن المكتبات الخاصة والعامة في مختلف بلاد العام . 

والمؤلف مع ذلك يحارل بصير وجلد متناهيين سير اغوار هذه الاحاث 
واكتشاف جواهرها وترجمتها وتنسسقها واخراجها ؛ وهذا عمل يتحاوز جهود 
كثير من الباحثين »© وخدمة دقدمها المؤلف للثقافة العالممة تعلو الكثير من 
خدمات المؤسسان . 

اما القارىء العربى فسوف نحد في ترجمة هذا السفر الخليل متعة فكرية 
واعتزازاً بما اتتجته بلاده ويا انتجه الشرق كله » وندما لجبله (او تجاهكه) لتراثه 
الثقافي والحضاري العظم حتى اصبح كالمرآة تكس الفكر الغربى واتتاجه 
ناسسا أنه امتداد لمؤسسي أكبر انتاج حضاري وثقافي في التاريخ . 

وترجمة هذا الكتاب تقدم بدورها للفكر ما يتناسب مع المثقات التي تحمّلها 
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المترجمان الفاضلان والجبد المتواصل الذي بذلاه المثور على النصوص ومصادرها 
ولانقان الترجمة . 
# 

ولكن هذا الكتاب الجليل يحتوي على أبحاث أساسية تقبل النقد العامي 
وتستحق النقاش العادل . وفضل الف مضاعف لانه أثار هذه النقاط التي كان 
المتمون بها يفضلون عدم الخوض فيها ايحاباً او سلباً 

تعتمد هذه الاحاث بدورة اجمالية على ما وجده المؤلف في كتب الماحثين 

من الفقباء والفلاسفة والصوفية من مقالات لا يمكن التشكيك في نسيتها البهم . 

انما التحفظ الكلى فيإسناد هذه الآراء الى مذاهب امو لفين واعتارقا حزءاً 
من عقائد تلك المذاهب . فالثابت هو اننا لا نستطيع ان نستد الايحاث التي 
ابدغها القس العلامة «تلاردي شاردان» الى الككنسة الكاثولئكمة» ولاحوز لنا 
ان نحاسب المذهب الحنفي عما نجده في كتاب فصوص الحم لحي الدين بن 
عربي » أحد أساطين التصوف في الشرق 5 

وقد حاولنا في هذه المقدمة توضيح المبادىء والآراء في الاصول والتفسير 
والمق.دة » وهي جزء من المذهب والدين . ونحن لا نقصد انكار ما نقله الاستاذ 
المؤلف عن المفكرين ولا التنكر له » فالفكر معين لا ينضب ينتج ويعطي ولا 
قف ابدأ . فكل مفكر مسؤول جما يقول ومعتز بما يقول والصرح القافي يعلو 
ويرتفع بهذا او ذاك . 

الظاهر والباطن 

من اهم النقاط التي يثيرها الاستاذ المؤلف في هذا الكتاب هو موضوع 
الظاهر والباطن في الاحكام وفي الدبن بصورة عامسة » والرمزية في القرآرف 
الكريم . فقد اسبب في هذا الامر وجعله اساسا لكثير من ايحائه ومتطلقاً 
مجرعة من استنتاجاته واعتمد على هذا الاصل في فوم مذهب الشيعة وتفسير 
معنى الولاية والامامة والامام الغائب وأجاب عن مث ة انقطاع الوحي وبقاء 
الحماة الدينة للانسان . 
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والحقمقة ان الباحثين في الاحدام الاسلامية والمفسرين للقرآن الكرم » لا 
يعتمدون غالبا على اسلوب الرمزية ولا يأخذون بالظاهر والباطن » بل المبدأ 
الشائع عندهم والطريقة السائدة هي اصل مراحل الادراك ومبدأ تفارت 
مراتب الفهم . 

ولايضاح هذه النقطة بالذات » أنبّه فكر القارىء الكر الى مثل من 
الواقم الذي نعيشه > فالوردة ينظر الدبا الطفل كلعبة حلوة » ويغبمها المريض أو 
المسافر هدية طيبة » ويفسرها الفنان الرسام بغير هذين المفبومين » اما العام 
الطميعي فان مفبومه عن الوردة مختلف عن جمسع هذه المعالي . فبو يعم في 
ما يخفى عن أبصار الآخرين ويرى من النشاطات في خلايا الوردة وفي اوراقها 
الظريفة ما لا براه غيره . 

واذا لاحظنا ان جميع هذه التفاسير والاتحاهات صحمحة ولا يناقض يعضها 
بعضاً بل انها جميعها » مع تفاوتها بعضها وبعض » تمثل جوانب ومراحل من 
الحقيقة . 

اقول انه اذا لاحظنا جمبع ذلك ننتبيه الى مبدأ أساسي يلقي الضوء 
على يحثنا هذا . 

ان الحقيقة » أيّة حقيقة » لها جوانب عديدة وها آثار مختلفة بتفاوت بعءشبا 
يعض وضوحا وخفاءاً. والعلم الششري يكشف الجوانب بالتدريج» ويدرك الآثار 
واحداً تلو الآخر كاما تقدم وتسرّب الى أعماق الحقيقة . 

ولكن الكامة تختلف عن سائر الحقائق » وتفسيرها يكاد يكون محدوداً 
يحدين : الحد الاول هو مداول الككامة ومعناها الاستممالي من حقيقة ومحجاز 
وكناية » فلا يمكن تفسير الكامة إلا في حدود محتواها ومدلولها » اما اذا تعدينا 
هذا الحد فتصبح الكامةرمزاً وتتغير الدلالة الوضعمة وتتحول الى الدلالة العقلية . 

والحد الثاني هو مستوى معرفة المتكلم وقصده من التكلم والكلام ؛ حيث 
لا يمكن ان نفسم كلام شخص بعنى لا يعرفه او يحقيقة ما وصل اليها . وكاما 
ارتفع مستوى معرفة المتكلم وازداد عامه وثقافته» ارتفعتمعاني كلامه وكثرت 
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مدلولات ألفاظه . فالباحثون في تفسير القوانين ونصوص الاتفاقمات دمتمدون 
مبدأ قطعيا هو أن واضعي القوانين او كاتي الاتفاقئات بلغوا من مستوى الخبرة 
والثقافة حدا يمككن المفسّرين من ان يتعمقوا في معاني كماتهم » وان يبلغوا 
درجات عالية” من التفسير والتأويل . 

ولككن الباحثين والمفسرين لا يسعهم الا ان يقفوا عند حد لا يتجاوزونه » 
انه حد مستوىثقافة الواضعين ومعرفة كتدّاب النصوص واطلاعهم ومعلوماتهم 

أما الككلام الإلهي فلا 'يحد تفسيره بالحد الثاني حمث ان عل الله عين ذاته ولا 
حد له . [ وأآسّم كل شيء عاما ]. فالمستمع للكلام الالمي يحى له ان يغهم منه 
كل شيء > في أي جانب من الواقع وفي أي حقل من المعرفة وبأي درجة من 
العمق والخفاء» شرط ان لا يتجاوز فهم' الاي المفسر مدلول الككلمةولا يتعدى 
التفسير محدو ى الكلام ودلالاته الوضعمة حقمقة ويجازاً وكناية . 

ان كلام الله هو كالحقبقة العينيّة او هو الحقيقة بعننها » له جوانب من الدلالة 
ومراحل من التفسير » كل واحد منها مقصود للقائل » حجة على المستمع وطريق 
للمؤمن . 

وحمنا نبحث في هذه الميزة التي يمتاز بها كلام الله يمكدنا والى حد كبير » ان 
نلحى به كلام الرسول حيث انه لا ينطق عن الهوى » وذلك يشرط ان تنقل 
لنا نصوص كلامه دون تحريف أو تفسير من الراوي ١‏ 

ويحد الباحث المدقق في كليات المفسرين للقرآن الككريم » وني الايحاث التي 
تدور حو لالآناتالمماركة وحول السيرة المطبهرة» هذا المسلك الذي قلناه بوضوح. 
فيرى ان المفسرين والباحثين يحاولون التعمق في الكلمات المباركة بككل اهقام 
ودقة ثم يحدون في سائر الآيات القرآنية او الاحاديث الشريفة او الاحكامالعقلية 
او المكتشفات الحديثة » يجدون في كل هذا قرائن جديدة لاكتشاف معارن 
متفاوتة اتجاها وعمقاً من هذه الآيات او الروايات ويعتبرونها يناببع لتدفكق 

حقائق متحددة علييم يوم بعد يوم . 

ولسنا في هذه المقدمة بصدد سرد الامثال للحقيقة التي ذ كرتها ولهذا فإني 
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أكتفي بذكر مثالين . فالشيخ مرتضى الانصاري في كتتابة الشبير في الفقه 
« المكاسب » يذكر الحديث الشريف ١‏ انما ' محلل الحكلام ويحرام الكلام » 
فبفسره تفاسير اربعة يختلف احدها عن الآخر وضوحاً وأثرأ ولكن الميسع 
مدلول ألكلمة وتفسير الحديث '١'‏ » . والفقباء المتأخرون فسّروا مول الرسول 
دلا ضرر ولاضرار في الاسلام» وذكر كل عام تفسيرا يختلف عن تفسير الآخرين 
حتى ليلغ عدد التفاسير المشبورة خمسة وكلبا مداولات للحديث ظاهرة لا 
تتعدى نطاق دلالة اللفظ '' , 
ان هذا المبدأ يوضم للقارىء : 


أولآ ه ان الآيات القرآنية أنزلت على الطريقة المألوفة للتفاهم وهي الطريقة 
التي تعتمد على الدلالة الوضعية التي يتكلم بها جميع الناس » ولا تعتمد أصلا على 
الطريقة الرمزية والدلالات العقلية الغامضة ولا على عم الاعداد وحروف المل 
ومقاطم الاحدية . 

وهذه هي الطريقة التي اعتمدت عليها السنة المطبرة بالذات في ببان الاحكام 
وفي تفسير الآات الالهية » وقد حذا حذو الرسول في هذه الطريقة شلقاؤه 
والآعة من بعده . 

والقرآن الكرم يو كمّد في مواضع كثيرة اعتاده هذه الطريقة : 

منبا آية ١‏ سورة المائدة وقد جامم من الله نور وكتاب مبين مهدي به الله 
من اتبع رضوانه سمل السلام ويخرحهم من الظلمات الى النور باذنه » وآية ؛ 
سورة السحدة ده كتاب 'فصللت آلاته قرآناً عرب لقوم يعلمون بشيرأ ونذيراً 
فأعرض اكثرهم فم لا يسمعون » وآية 1١46‏ سورة البقرة « شبر رمضان الذي 
أنزل فمه القرآن هدى للناس وبينات من الهدى والفرقان » . 

. بحث المعاطاة‎ ٠ كتاب المكاسب للشمخ مرتفى الانصاري‎ )١( 

(؟) راجع رسالة « لا ضرر» الشيخ الانصاري وومالة « لا ضرر » لللحقق محمد حسين 


الغروي النائيتي . 
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والسنة المطهرة تؤيّد هذا فى أحاديث كثيرة » منها الحديث المستفيض 
المشهور ١‏ اذا التبست علد الفتن كغياهب اللمل المدههم” فعليك بالقرآن » الكاني: 
أبواب القرآن . 

ان هذه الآبات والروايات تنفي بوضوح ٠‏ الرمزية في القرآن وتو كنّد ارنف 
القرآن كتاب هداية للبشر كل البشر على اختلاف درجات معرفتهم نزل بلفة 
عربية ظاهرة لا رمز فمبا ولا غموض . 

ثانيأ : ان مراحل ادراك معاني القرآن الكريم تتفاوت ا يتفارت ادراك 
جوانب الخحقيقة وآثارها. وكلا تعمق الانسان في آيات القرآن » كلا ارتفع 
مستوى ثقافته > فتنفتس امامه ابواب من المعاني والمعارف الجديدة #تلف عن 
مدركاته السابقة اتجاها وعمقا» وهذهالمعانييأجمعها صحيحة حقيقية لا تتناقض. 

ويختلف هذا الامر تام الاختلاف عن مبدأ الرمزية وميدأ الكنايات واعتمار 
مفاتيحالرموز وقرائن الككنايات هي عند أهلبا كا يميلالبهالاستاذ المؤلف . فالتدير 
في القرآن مثل التدبر في القوانين والاتفاقيات ولكن بصورة أقوى . وقد أمر 
الله بالتدير في القرآن نفسه « أفلا يتديرون القرآن »2 وعليه نهج' صحابة الرسول 
والآمة ومنطق التكلم وعرف المفاهمات البشرية . 

ثألثأ : وتختلف هذه الطريقة ايضاً عن طريقة الوقوف على ظواهر الكلمات 
والاعؤاد على المداليل البدائية منها. فالقرآن ىا ورد في الحديث الشريف » يفسر 
بعضه بعضا. واذا قرأنا في القرآن الكرم « وجوه يرمئذ ناضرة الى ربها ناظرة » 
آية 7 سورة القمامة» م يحق لنا ان نقول ان الله يوم القيامة 'برى ونتجاهل الآية 
الكدرعة الاخرى دلا تدر كهالابصار وهو يدرك الابصار» آية ٠“‏ سورة الانعام» 
واذا رأينا الآ الكرعة د الرحمن على العرش استوى » آية ه سورة طه» لا نقول 
مقالة بعض الاشاعر ة القدامى بالتجسد » لاننا نقرأ في مواضع اخرى من القرآن 
د ليس كل شيء » آية 1١‏ سورة الشورى . 

ومن حق كل مؤلف ان يطلب الى قرائه ادراك مصطلحاته الخاصة بمطالعة 
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مواضسع عديدة من كتابه » والقارىء لكتاب علمي لا يمكنه الا رعاية المعاني 
المعنية التي يقصدها اهل ذاك العلم من ألفاظه . 

والقرآن الكري يعلن عن هذا المبدأ يصورة حاسمة في سورة آل عمران آي 
«هو الذي أنزل عليك الككتاب منه آيات بينات "هن ام الكتاب وأخر 
مقشايهات فأما الذين في قلوبهم زيع” فيتتّبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وأبتغاء 
تأويله وما يعلم تأويله إلا الله والراسخون في العلم يقولون آمنا به كل من عند 
الله وما يذتكمر' إلا أولو الالباب » . 

ان المحكيات هن ام الكتاب والمرجع للمتشابهات » ولا يمكن الاعتّاد على 
المتشابه فقط حيث ان المتشابه هو الشيء الذي يتحد مع الشيء الآخر في بعض 
الاوصاف ويختلف ممه في الحقيقة . فاذا اعتمدن على الآيات المتشاببة التي يفم 
منها أكثر من معنى وحاولنا تفسيرها برغبات نفسية او قرائن خارجية » فقد 
انحرفنا عن الخط القرآني السلم الذي يازم الرجوع الى الآيات الحكمة ورد" 
المتشابه اليها . وهذه الطريقة تمنع الاعتّاد على المعاني السطحمة والمداليل البدائية 
لكلمات القرآن الكريم . 

وملخّص الكلام ان مبدأ التفسير الصحيح يباين ما ينقله الاستاذ المؤلف في 
الكتاب من اعتبار الكلمات القرآنية ظواهر ورموزا الى بواطن وحقائق » 
ويباين ايضاً طريقة الاعتاد على المعاني السطحمة والاكتفاء بظواهر بعض الآيات 
دوت الغور في معاني الآيات الاخرى . 

وهنا أود” ان اقفمع الاستاذ المؤلف لكي 'نكرار قراءة الحديث المعروف 
د ان للقرآت ظبراً وبطناً ولبطنه بطن الى سبعة أبطن او سبعين بطنا ». فنحن» 
بعد دراسة المبدأ المذكور نفهم الحديث بصورة اخرى تغاير ما فبمه ال مؤلفوهي 
ان مراحل معاني القرآن الكريم متعددة سبعة او سبعين . ( ولعل كامسة سبعة 
او سبعين كناية عن الكثرة والانسجام المتكامل ) . 

والحديث الآخر دان القرآتن أتزل على سبعة احرف» هذا الحديث قد 'فسّر 
في الأحاديث الآخر بأنهأنواع المباحث القرك ثلة: «انه أمر وزجر وتبشير وتحذير 


1 


وقصص وامثال وحم » . 

اما الحديث الرارد في مطاري الكتساب ١‏ لكل آية من كناب الله ظاهر 
وباطن وعد ومطلع » فتعتبره جامعا بين معنى الظاهر والباطن ومعنى الح 
والمتشابه . فالحد ما بفهم من الآية وسمدها » والمطلع معنى الآية بعد ارجاعبا الى 
اكات . 


فواتح السور 


ولقد أثر الاعتاد على الممدأ المذكور عند المفسرين الى حد يتنا معه نجد عندهم 
رغبة ملحة في انكار وجود الرموز في القرآن الكريم حتى في فواتحالسور نظير: 
ألم ؛ ألر » كببعص . 

فال حارلات الني تبذل من الباحثين في الكتاب لتفسير هذه الحروف المتقطعة 
هي دلبل ظاهر على انهم يحاولون عدم الاقتناع بوجود رموز في القرآن واعتبار 
جمبع كامات القرآن هدى وبينات للجمبع . 

ولا نلف مفسرو الشبعة عن غيرهم في هذه الحاولات. والفبم السائد عندهم 
انفسير الحروف هذه هو : إن القرآن قد تحدى مشري العرب فطلب منهم أن 
بأنرا بالقرآن او عشر سور او سورةمنهلكويثبتوا بذلكبشريته وكونهكلامانسان. 
ثم بالغ في التحدي بفواتح السور فأعلن ان هذا القرآن الذي عجزتم عن الاتيان 
مثله وما تمكنتم من معارضته انما هو مؤلّف من الحروف التي بين ايديم . هو 
مؤلف من حرف ألف ولام وميم وراء وامثال ذلك . ويعزز' هذا الفهم أنك 
تجد أن حروف 2١‏ ل» م التي افتتحت بها سورة البقرة مثل هي أكثر الحروف 
المستعملة والواردة في مان هذه السورة وكذلك حروف كببعص في سورة مريم 
وهكذا في جميم فواتح السور . 

والشاهد على ذلك ان مايل غالب الفواتح هو كاة « تلك » او « ذلك » 
مشيراً الى الكتتاب او الآبات » ما يظبر ان الله يشير الى هذه الحروف على انبا 
هي التي 'تركشب” الآيات وتؤ لف القرآن . 
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ولكن الاعتراف برمزية الحروف هذه » كا يتبناها بعض كبار المفسرين لا 
يثدت رمزية الكتاب نظراً لقلة هذه الكامات» وهذا فقد اعترف برمزية الحروف 
المفسرين لهذه الفواتح هذه العبارة ( وهي مما استأثر الله ونبيه بعلمه ) . 


الامام 


ولا 'بعّدهُ الامام عند الشبعةالاثنيعشرية مرجعا في تفسير الرموز القرآنية» 
فلا رمزية ولا كشف لبواطت الاحكام بالارث العلمي من النبي . وهو ليس قيماً 
على كتاب الله ( كا ورد في هذا الكتاب ) . ولككن معثى الامام هو انه المثل 
الكامل الذي جعل اماما ليقتدى به في الدين » والدين يتضمن الآراء والمقائد 
والاخلاق والاعبال والآداب» ورعاية ذات الانسان يحمبع جوانب وجوده وفي 
عامة شؤونه . 

والامام» هو الامام في جميع هذء الشؤون ولجميع هذه الجوانب فبو المقندى 
به والنموذج الكامل في قوله وفعله » في فكره وعواطفه » في رأيه بالموجودات 
ونظرته الى الكون وفي كل المسالك الفكرية والخلجات القلبية . 

وهذا مقام خطير لا يبلقه إلا الأوحدي من البشر يعد التجارب الصعبة 
والجهاد المتواصل « واذ ابتلى ايراهم ريه بكلات فلا أتمبّن قال اني جاعلك 
للناس إماماً قال ومن ذريت قال لا يئال عبدي الظالمون ١‏ » . 

ورأي الامام هذا في تفسير الآيات القرآنية هو الرأي « المْفتضمّل » حبث 
انه المثل الكامل في الادراك الاسلامي لكلام الله وحيث انه تحمل التراث العامي 
الديني من رسول الله . قال الامام جعفر الصادى « كل ما أرويه لك فقد رويته 
عن أبي الباقر عن ايبه علي بن الحسين عن اببه الحسين عن أبيه علي بن أبي 
طالب عن رسول الله » ١‏ 


. آية ؟١ سورة البقرة‎ )١( 


وانما يؤخذ برأيالامام في التفسير وفي بيان الاحكام لقولالرسول « مثلأهل 
بيت كفثل سفينة نوح من ركبها نحى ومن تخلف عنها غرق » ولقوله صلعم « اني 
تارك فبك الثقلين كتابالله وعترقي اهل ببتي, ما ان قسكم بها لن تضلوا ابدأ». 
ان الامام جعفر الصادق يناقش دور الامام في التفسير في كلمة واضحة تعبر 
عن هذا الاصل » وهي انه يسأل عالاً من متكفي الشام : ما هو الحتكم بين 
المسادين اذا اختلفوا بعد البي فبحببه ان القرآن هو الحككّم بين المسامين اذا 
اختلفوا والدليل لهم اذا ضلّوا . فيعيد الامام فيسأله عما اذا اختلف المسلمون 
في معنى آبة من آيات القرآن الكريم وما هو الحل » فبجيب حائراً مقتنما ان 
جوابه هو الخلف المنطقي « بالعودة الى القرآن » حمث ان الفرض هو صورة 
الاختلاف في معنى الآية » وحمنا يعترف بازوم شخص يفسكر القرآن وبرقسع 
الخلاف من المسلمين » بو كد له الصادق ذلك مشيراً الى البعد الذي بيندّاه مسن 
الفهم النموذجي للقرآن . 
وقد كان أ ٌةالشيعة يدر”بون تلامذتهمعلىتفسير القرآندائما فحينا 'يسألالامام 
الصادق مثلآً من قبل احد اصحابه عن المسح علىالقدم في الوضوء حنا كان عليه 
مرارة لعلا ع الخرع رلايحن رفع المرارة » بقول الصادق امسح على المرارة » 
ثم يض هذا وأمثاله * يعرف من كتاب الله وما جعل علمم ف الدبن من حرج». 
وللامامفي الاحكامدور أساسي في الاسلاموهو دور اوجد الفرقالكثير بينالفقه 
الجعفري وبين فقه سائر المذاهب. وهذا الدور هو السبب ‏ فما أعتقد > لما يقوله 
الاستاذ امؤلف ف هذا الكتاب ,2 الاحكام لدست الدين بل ان لما حقائق 
وباطنا » ولا يككشف هذا الباطن الا الارث العلمي الذي ورثه الأمُة الاثنا عشر 
بصفتيم ورثة الأنبياء » . 
واللقيقة ان الآعة الاثنى عشر قد ساهوا مساهة كبيرة في توسعة الفقه ويمان 
الاحكام » ساعدهم على ذلك :١‏ نهم عاشوا في أسقاب متفاوتة أشدٌ التفاوت صع 
عصر الني والصحابةوعصر 54 انهم عاشوا عهود احداث مبمة وموضوعات 
مستحدثة » حدثت نتبحة لاتصال العرب يسائر الشعوب ولتلاقبهم بالحضارات 
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والثقافات الاغريقية والفارسية واهندية والأشورية وغيرها. وانت تخد 
الاحاديث الواردة عن الأئمة الاثني عشر مليئة بالاحكام والتوجيه في المسائل 
الجديدة » حتى ان مساهة الامام الصادق في تزويد الفقه واغنائه بلغت درجة” 
سمي معبا الفقه الشيعي كله بالفقه الجمفري . 

وهذه المساهمة ليست كشفا لبواطنالاحكامولا اظباراً لحقائقها ابداً» بل نقلاآً 
لآراء اسلامية وسأن نموية دوانوها ورووها بالاسناد عن رسول الله»؛ وكانت هذه 
الاحاديث موجودة بنصوصها او بعمومها عند عليين ابي طالب عليهالسلام “وقد 
رواها لأبنائه ولأصحابه الذين حاولوا الاخذ منه. بينا امتئع الآخرون عن نقلبا 
لأسباب سياسية او غيرها . وتاريخ السيرة في عبد الصحابة ينقل لنا البحث في 
عدد من القضايا وحاولة الوصول الى رأي الاسلام فبها ثم توضح انهم سألوا علياً 
في بعض الاحمان فنقل هم ما برويه عن الرسول فاعتمدوا عليه . 

وحياة الامام ودأبه الدائم المستمر لأخذ التعالم الدينية عن رسول الله 
يتسسنان من كامة على الشبيرة « كنت من رسول الله كالفصيل من أممّه أحذو 
حذوه ». وقد تمكن الامام بذلك من حمل الكثير من الاستكام والآراء الاسلامية 
ونقلبا وضبطها حتى وصل الى درجة يعبثّر عنها الرسول في حديث متواتر « انا 
مدينة العم وعلىي بابها » . 

ولاأرى حاجة الى تفسير كلمة العم بممئى العرفان ( مومع ) ا يفسره 
الأؤلف بل العم النبوي هو الاسلام » والاملام في حقوله المنواعة لا يقل عظمة 
واتساعا عن أي باب من أبواب المعرفة . والعلم النبوي أي الشريعة الاسلامية 
تؤخذ من باب المدينة أي من على . وقد قام علي بدوره فروى النصوص وعلم 
ما كان يعلم لأبنائه ولاصحابه وان حاول الاخذ منه من المسامين . 

والآممة الاثنا عشر بروون هذه الكنوز الاسلامية نقلاً عن علي عن رسول 
الله » ويفهمون النصوص القرآنية والسئة المطهرة فبما نموذجيا اسلاميا ويطبقون 
المسادىء العامة على الموضوعات المستحدثة تطبية) دقبقاً . ويذل_ك كله تصبح 
كاماتهم حججاً ونصوصا وتنطبق على ما يصفهم الرسول به من انهم احد ثقليه 
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في أمته وانهم مكل سفيثة نوج . 


والاستاذ المؤلف يتساءل في كتابه فيقول معتزاً باكتشافه ه كيف يمكن 
لتاريخ الانسائية الديني ان يستمر بعد خاتم النشين . والمؤال وجوابه يشكلان 
ظاهرة الاسلام الشيعي .. 

اثنا نو كد السؤال ونؤريد الجواب ولكن لا لالسدب الذي يعتمده الاستاذ 
المؤلف من الظاهر والباطن » ومن ان دور الول القيّم على الباطن يبدأ بعد 
انقطاع دور الني المكلف بالظامر » ولكنا نعتمد على السدب الذي يشير اليه 
الرسول العربي بهذا الصدد فمقول « افي تارك فم الثقلين كتاب الله وعترتي اهل 
ببتي » ما ان سكم بها لن تضلوا ‏ وأنها لن يفترقا حتى يردا علي » . 

ان القرآن الكرم ‏ ا وصفناه ‏ هو كتاب الله وكلاته» فبو حقيقة كونية 
بصورته الموجودة » ويختلف بذلك قام الاختلاف عن الككللات البشسرية . 
والقيقة الكوننة تتحلى وتبرز للانسان من جديد في أي خطوة تقدم وعنه فمبا 
وارتفع مستوى ثقافته بها . 

والكون هو موضوع تطور الحضارة وتقدم الثقافة ؛ وحامل هذه التطورات 
والتقدم المستمر» هو الانسان. فالكون والانسان حقيةتان تتجابانفي كلم ر حلة 
حضارية بصورة جديدة . والقرآن الكرم » هذه الحقيقة » تتكشف في كل 
مرحلة ايض » بصورة جديدة تناسب الصور الجديدة للكون وللانسان وتوحه 
الانسان لخطوة ايحاببة جديدة في الكون . 

ان هذا الانسجام الحقبقي بين الكون والانسان وبين كتا بالل » هو انسجام 
فطري كوني يكشفه الممدأ الذي ذكرناه من مراحل ادراك القرآن وصُوره 
المتفاوتة عمق) واتجاها » وهو يبين لنا بوضوح امكانية تنظم الكون » او الكتاب 
التكويني على حد تعبير المتكلمين» بواسطة الكتا ب التشريعى الاههى أى القرآن» 
في أي زمان ومع أي عبد وتطور . ح ا 
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ولكن الادراك الاسلامي العميق للمعاني القرآنسة يملغ القمة .عند الامام 
الذي هو المثل والقدوة في هذا الادراك . فالامام يفسر الكلمات القرآنية فيساهم 
في تطوير الفكر الاسلامي ويحمله صاللا لقيادة الحياة الانسانية الماطورة . 

فللامام إذن دوران أساسيان يقوم بها : قبو يبين الأحكام من جبة ويفسر 
الآيأت من جبة ثانية . 

أ- فبو يمد الفكر الاسلامي يفهم ميق للقرآن» وبذلك يتسع ادراك الآمة 
للتعالم الواردة في الآيات الباركة . 

ب - وهو بروي أحاديث وسئناً عن الرسول وبذل لك يشغل دوراً نقلاً 
بالنسية السنة النبوية من جبة »© ثم يلعب دوراً في توسيعها وذلك با يضيفه هو 
في سيرته الخاصة . وهكذا نفبم مغزى قول الرسول صلوات الله عليه » من أن 
القرآن والعترة لن يفترقا . 

أما نزول الآيات القرآنية بصدد أشخاص معينة وفي هناسبات محدودة » 
فان هذا لايلم عموم الآية وشمولية الحم . فااناسبة مورد لنزول الآية وقريشة 
لبيان الحم ؛ اذ ليس الدين تعليه) وحسب » بل هو تربية ايضاً » ولدينا ارن 
اعتاد المناسة هو من افضل الطرق التريوية . 

وفي ختام البحث عن الامام أود ان ألفت نظر القارىء الكرم الى ما ورد 
في هذا الكتاب من ان التشيع لبس مذهباً خامسا في مقابل المذاهب الأربعسة 
السنة الأخرى . فاعتقادنا هو ان الفقه عند الشيعة بعت-بر فقبا اسلاميا جديداً 
يعتمد على الكتاب والسنة والأحاديث المروية عن الأنمة والتى تثل فبماً أععق 
لكات راد للسئة مما اوجب الاستغناء سمه عن القماس وعن الاعتاد على 
المصالح المرسلة . 

أما الفقه عند المذاهب الاخرى فبو يعتمد على القرآن الكرم والمعاني التي 
استنشطها كبار الصحابة والتابعين من القرآن وعلى السنة المطهرة التي رويت 
ودو”نت في عبد الرسول والخلفاء » وهي القسم القليل من السئة النبوية لأنه مع 
تدوينها ونقلها . 
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ويعتمد هذا الفقه على آراء الصحابة الذين عاشوا جميعا في عصر مثقارب 
وأدر كوا نوع واحداً من الجياة بعمدة عن التطورات والاحداث التي نتجت 
عن تلاق الحضارات . 

وهذا السبب بالذات بقىالمشكلقائاً بعد ما شاهد الفقدنفسه امام الاحداث 
الجسام الجديدة» وراجع المعائي القرآنبة الموجودة عنده وراجع النصو ص القليلة 
من السئة ثم اعتمد على آراء الصحابة » ها جد فبها جواباً بع أسئلته ولا 
عثر على حل لكل مشاكل» فاضطر عندها ان يعتمد على المتشاببات والنصوص 
الواردة فمها فأسئس القياس » وبقي العجز بالرغم من هذا كله قائما وبقيت 
الموضوعات الجديدة من دون احكام شرعية . 

وهنا التجأ الفققه الى اعتّاد المصالح المرسلة التي تشبه الى حد كبير وضع 
القوانين والتشريع» وبهذه الطريقة تمكن من تطوير نفسه وحل مشاكله. ولكنه 
سرعان ما رأى نفسه امام مشكلة اخرى » هي مشكلة وحدة الآراء الفقهية 
وقرها واجتاعبا في اطار مذهي مناسب ؛ حيث ان الآراء اختلفت وازداد يعد 
بعضبا عن بعض حتى كاد ان يخترق شمل المسلمين . وهنا اضطر الفقيباء ان 
يسدوا ياب الاجتباد . 

نعود الى ما يقوله الاستاذ المؤلف فنقول : 

ان وجه الشيه بين المذاهب الاربعة الفقببة من حيث المصادر ومان حمث 
التاريخ ومنحيث المصير اكثر من انتجمل الفقه الشيعي قسممة للمذاهب الاربعة. 
فالفقه الشيعي بقع بالضرورة المنطقية » مقابل الفقه السني ثم يقسم الفقه السني 


الى المذاهب الاربعة . 

الولاية 

امام هذه الكامة وتفسيرهاءنرى استنتاجات خطيرة في الكتاب. والمنصف 
المتأمل في مختلف كتب الشيعة في الكلام والفلسفة وفي الحديث والتاريخ يرى ان 
استخراج المفهوم الشيعي لهذا المبدأ هو في غاية الصموبة . ونحن حينا نحترم تلك 
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الآراء والاحاك لا يمكننا ان نعتيرها جزءاً من عقائد الشبعة وان كانت مما يؤمن 
بها هؤلاءالماحثو نامانا لا يقلعناعانهم بالمبادىء الاسلامية او المذهبية الاخرى. 

وقد ظبرت هذه الكلمة بصورتا المذهبية عند الشيعة في حديث القدير وهو 
خطبة ألقاها الرسول صلى الله عليه وآله في طريقه راجعا الى المديئة من ححة 
الوداع في محل خم فيجحفة؛ قال في أثنائها مخاطبا المسادين « ألست أولى يم من 
أنفك . قالوا أللبم بلى . قال من كنت مولاه فبذا علي مولاه . ثم دعا له وهم 
بقولهاللبم وال من والاه وعاد من عاداه وانصر من نصره واخذل من خذله 6 

فكلمة المولى وردت فى هذه الخطبة مقترنة بالسؤال النبوي الذي يشير الى 
قوله تعالى «النبي أولى بالمؤمنين من أنفسهم»» وقد اوضحت الْآي الكرعة مدلول 
كلمة « المولى » في الخطبة . 

ولأجل ايضاح ه ذا المبدأ يحب ان نعود الى الرأي الاسلامي في السلطات 
الختلفة : ان الانسان اذا بلغ الحلم وكان رشيداً » اصبح حراً مستقلا لا سلطان 
لأحد عليه ولكنه يطبع في ساوكه الشريعة الالهية التي ينقلها له رسول الله » اذ 
أنه لا ينطق عن الحوى « ولو تقول علينا بعض الاقاويل لأخذنا منه بالممين 
ولقطمنا منه الوتاين » . 

وقد وضعت الآية الكرعة « النبي أولى بالمؤمنين من أنقسهم » مندأ جديداً 
هو وجود سلطة للنبي يتصرف بها في تريمة المؤمنين وتوجمهم لكي يبلغوا درجة 
الانسان الكامل الذي هو شليقة الله في ارضه ولا سلطان عليه . وهذه السلطة 
تشبه السلطة التنفيذية والسلطة القضائية » وهي سلطة القبادة الت تعيّر عنبا 
آبة اخرى « ولم في رسول الله اسوةة حسنة » وتوضحها آية « ما 1ظا؟ الرسول 
فخذوه وما نهام عنه فانتبوا » . 

أعطي النبي هذه السلطة حتى مُيؤسّس مجتمعا ليا مثاليا » يتبياً فيه لكل 
مواطن وسائل العبش ووه الكفاءات والتقدم المستمر حيث ان البيئة التى 
تنسكون مع الجتمع الصالح هي اقوى عناصر تربية الفرد وقوجييه ٠.‏ 00 

وانما اختص النبي بهذه السلطة دون الآخرين للتأثير العمسق الذي تشكل 


نضا 


هذه الساطة على غايات الاسلام واهدافه السامية“فلا يستأهلما الا من يعصمه الله 
عن الاخطاء وعنالانفعالات النفسية الختلفة . هذا بالاضافة الى لزوم كون الولي 
عارفا يحميع مبادىء الشريعة واصوها وفروعها . 

وقد تحتاج ممارسةهذه السلطة الى وضع أس ستنفمذية واعتّاد اصول مسلكمة 
مسائل الحم والقضاء وهذا مما يزيد في خطورة هذا المقام ودقة موقف حامل 
هذه السلطة , 

مارتس رسول الاسلام هذه السلطة“كا يصفها لنا تاريخ الاسلام بعد الهجرة» 
بالفعل ووضع مبادىء وأسساً واعتمد على اساليب وطرق هي من صلب سلطته 
الالهمة اعني بها سلطته علىالمؤمنين. ولا شك ان هذا البحث هو بحث مفيد ويلقي 
الأضراء على سيرة الرسول الاعظم و كيفية التأمي يها . 

والولاية حسبهذا التفسير مقام عظم وتعد متممة للرسالة ا يصفها الاستاذ 
المؤلف » ولكن بالمعنى الذي قلنا من ان الولاية سلطة إلهمة لتتفيذ الشربعة 
ولتطبيق الاسلام على الجنمع ؛ سلطة لا تعطى الا للرسول صاحب الرس.لة او 
الى من تحوّل الى فكرته وذاب في ذاته حتى عد استمراراً له . 

اما تفسير الولاية بانها باطن النبوة» وان ابتداء الولابة» نهايةدور النموة فبذا 
رأي خاص لا يعترف به الشبعة ذهب ولا الاسلام كدين'وان كان القائل به 
بعض كبار الصوفية او علاء الفلاسفة . 

ان الولاية سلطة إفية وهي تحتاج الى النص حسب رأي الشبعة وقد ورد 
النص بذلك . وهي مقام عظم لا يبلفذ الا من يمثل صاحب الرسالة قولا وعملآ 
وفكراً ومن امتحن الله قلبسه » من ينسى نفسه في ذات الله ولصالح الاسلام ؛ 
أي من عاش الاسلام يكل وجوده 1 

ونحن نعتقد ان الاهتّام البالغ الذي تخص به أحاديث الأثمة وكامات العلماء 
الولاية » هو الذي جعل الاستاذ المؤلف يعتبر ان « الولاية باطن النبوة وحقمقة 
الشريعة * وان فككرة الولاية داحضة لفكرة معارضة النشيع التصوف » حتى 
بلغ رأي الؤلف الى « ان جعل التشيع الينبوع الوحيد الاصيل للتصوف وغير 


رض 


ذلك من الاستنتاجات ». 

والحقيقة ان الولاية عند الشمعة ها مقام كبير يتجاوز كل مقام » ولكتببا 
تختلف اما عما بورده المؤاف وستنتحه . 

ان الولاية » ساطة لتكوين الجتمم الالمي الذي هو الطردى الوحيد لتربية 
المسلم تريية « كاملة » . والتربية هذه هي الغاية لرسالة الاسلام فأصبحت الولاية 
في الحقيقة » الطريق الوحمد لبلوغالاسلام غايته . ولأجل هذا تمد في أحاديث 
الشمعة « بني الاسلام على حمس : الصلوة » والزكوة » والصوم » والحج» والولاية 
وما نؤدي شيء مثل ما نؤدي بالولاية » . 

فالحديث يشير الى هذه النقطة الجوهرية » ويعتبر ان الولاية من أسس الدين 
وأنها وسملة لايحاد ظروف ملائمة 'تمكمّن” للعبادات والاقتصاديات والسماسات 
الاسلامية ان تؤثدّر أثرها . واذن فقد باتت الولاية في طلمعة الواجمات والسؤال 
عنها يوم القيامة قبل جمسع الآسئلة » وبامكاننا ان نعتيرها قاعدة أساسية جميع 
احكام الاسلام . 

وقد كان الرسول صلعم مجمع بين مقامي النبوة والولاية . ولكن الأولماء من 
بعده كأن لهم مقام الولاية فحسبدون مقام النبوة حتى ولا ما يشبه مقاءالنبوة كا 
يقول المؤلف . والقرآن الكرم يقرر مبدأ وحدة الدين الالهي ونزوله بالتدريج 
حسب توارد الأنبياء والرسل ويعتير في تام الشوط» ان النبي عمداً جاء بالمرحلة 
الكاملة من الدين الالهي . فاذا لاحظنا ان الاسلام الكامل انما هو جموعة من 
القوانين الفردية والاجمّاعية» وان هذه المجموعة ما طبقت إلا يعد هحرة الرسول 
وممارسة مقاءالولاية» الامر الذي جعل المسادين يقررون يوم الهجرة مبدءاً للتاريخ 
الاسلامي دون يوم المبعث مثلآ » اذا لاحظنا جمبع ذلك 'نقدار عظمة مقام 
الولاية » وبامكاننا ان 'نعكر عنها مثل ما عير عنها في احاديث الشيعة و كليات 
علمائا من دون مبالغة او تفسير لا يرضي اصحاب هذه الاحاديث . 

ان هذه الانحاث والكليات هي السبب في استنتاجات الاستاذ المؤلف » 
والحقيقة ان هذه الاستنتاجات ليست واردة في المذهب الشيعي الاثني عشري 


وفنا 


بصورة من الصور . فلا وحي للأءمة الاثني عشر ولا رؤية ملاك ولا قيمومة على 
حقانو حقائق الاحكام ولا تفسير لرمزية الآيات ولا سلطة لادارة باطن الشردعمة ولا 
ولاية تكوان لب النبوة وحقيقتها . 


التصوف والتشيع 

والحديث عن التشيع والتصوف يبدو غريا جداً حيث ان كلمات فقباء 
الشبعة ومحدثيهم ومتكلميهم وحتى فلاسفتهم مليئة بنفي أي شيه . 

آن التصوف مدرسة مستقلة عالمية تسربت الى الشيعة بعد ما غزت العام 
الأملامي كله وبعد ما دخلت في عقائد المسحيين دصورهة 5 واضحة حثى ارنل. 
التصوف الآن بعد مفتاحاً لانفتاح جمسع الاديان والمذاهب يعضها على بعض ولا 
مختص بالتشيع تبعا ولا سنداً . 

فثنائية الشريعة والحقبقة غير واردة عند المسلمين مختلف فرقوم المعروفة 5 
فالشريعة في الاسلام هي الحقبقة المطلقة الالهية و « من يتبع غير الاسلام ديناً 
فلن يقبل منه » . أما اتصال كبار الصوفية في سلسلة أقطايهم » الى بعض أتة 
الشبعة واعتبار البعض الآخر كالامام مد التقي الجواد » قادة الشريعة دون أعة 
الحقيقة لع ام 2 هذه الآراء الا” القائلون بها . 

00 0 الا نتممحة تم 0 
ل 
الرهبئة ويعتمد على اتحاد الجسد والروح وتفاعلها ومقارنة الدنيا والآخرة , 

٠غ‏ . . 5 . 
فألله يعيل في محراب المسحد وقي محلات السوق وفي مكاتب الادارة وى 
حقول المزرعة والجهاد في سبل الله بالحافظة على سلامة الملاد وبالكد” للعسال 
ويحسن التبعل لازوجة وتربية الاولاد . ويعتبر من يقتل دفاعا عن ماله شهيداآً 

كالمداقم عن ديئه : 
والحاجحات الجسدية والرغبات الطبيعية آثر نعمة الله ومن لطائف خلق الل» 
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ْ: ركم بالصمانة عن الوقوع في الحرام . وتقداس' بالشكر على النعمة . والآداب 
الاسلامية تأمر باقتران الاكل والشرب والتمتع الجسدي بالشكر لله . وتعدة 
التعالم الزواج والتجارة والزراعة عبادات عظيمة في الاملام . 

ان هذه الاحكام والآداب لا تنطبق على التموف الذي ينبع من معارضة 
الجسم لاروح ويتكامل بالمجاهدة ومحاربة النفس وبالامتناع عن رغبات الجسد 
مها أدمكن . 


القطب 


ويناقض همفبوم الامام ومفهوم الول عند الاثني عشريين مفهوم القطب عند 
الصوفية كلباء فالامام يا قلنا مثل كامل» والولي هو الحا م بكلما الكلمتينمن 
معنى وآثار وزتائج وأهمية . 

أما القطب بمعناه الظاهري عند الصوفية فهو المربي الذي يأخذ بيد السالك 
خطوة خطوة في طريقه الوعر الشائك الحدق بالاخطار وبالانحرافات لى يرصله 
الى الكيالات الانسانية . ويباشر القطب » وهو الانسان الكامل » هذه العملية 
بوامسطة انصاره ومعاوننه ويسلك هو معهم ويسير معهم في نفس الطريق . 

وأما المعاني العميقة للقطب قبي انه الانسان الكامل و امام الزمانو مظهبر الني 
ومجلى ذات الله ؛ يقصده السالك ويراء في حال مخاطبة الله حما يقول « اباك 
تعمد واباك نستعين » » حيث انه مرآة صادقة لذات الل . 

وهذان المعثيان يختلفان عن معنى الامام والولي ودورهما طريقاً وغاية . 
فلا حقيقة مغايرة الشريعة » خفسة عن اذهان الناس ولا طرق شاصة بكل 
سالك » ولا علة قبادة مباشرة ولا مظاهر وتحليات . 

ولا تأخذ الشيعة على المتصوف مسألة تنظم الطريقة والمسائل المسلكية 
فحسب » يل الخلاف أسمق والطريق مختلف وأدوار القادة متفاوتة حداً . 

وهناك متصوؤون من الشيعة يعتيرون القطب اعام زمانهم ويؤمنون بالمهدوية 
النوعية وهذا استمرار لخطهم العاممن اعتبار الأنمة من علي بن ابي طالب الى علي 


ه" 


- بن موسى الرضًا أئمة السردعة وأقطاب الطرقة وهو تفسير بعود لمشهوم الامام 


الامام الغائب 


ودور الامام الغائب»الذي اعتير الاستاذ المؤلف ان رأي الصوفية في القطب 
تطاول عليه دور كبير يجب البحث عنه» خاصة وان املف قد ربط بيئه وبين 
باطنية الشيعة وانهم ينتظرون كشف الحقيقة لا ظبور نبي جديد 2 أي ظهور 
ولي" تكشف ججميع حقائق الأحكام . واعتبر المؤلف 'يضا ارن فكرة الامام 
القائب هي فكرة أ اهادي ( غير المنظور) 5 الذي قود الامة ودعرقبا الحقيقة 3 

والانسب توضبح مفهوم الامام الغائب عند الاثني عشريين منالشيعة ودوره 
المنتظر فى ايام الغببة »© لكي يتضح مدى صحصة استنتاحات الاستاد 
المؤلف ومدى الفرق بين الفكرة عند الاثنى عشريين وعتد الاسماعيليين» ومدى 
الفرق بين هذه الفككرة وفكرة القطب الصوفي . 

ان فكرة الامام الغائب هي بعينها فتكرة ظرور المصلح الكامل الذي يبشر 
افضل نظام وتعمم العدالة التامة » ولكي يصل الانسان الى الذروة في المعرفة 
والعلم ووسائل العيش وي صلات الناس بعضوم ببعضص ٠.‏ 

هذه الفكرة اساسها الشعور الفطري للانسان الدى لدقعه دائماً ومن دون 
توق ف الى الافضل قُِ جمبع حقول معر فته وممادين حماته “مقنعاإياه انه الاسثهلر قَّ 
الصعود الى مدارج التكامل ويتقدم دائماً وان تحاربه الدائمة قد تعسكس انعكاسا 
موق سرعان ما يعود عنه ولو بلغ عمر الانتكاسة عشرات السنين او اكثر , 
دائما لتكوين قوانين حديدة تزيد ف دائرة علمه فالعلم يتمق هن ديع اكوانب 
وبوفر للانسات التقدم المنسى المتكامل . 

ولعل التراث العام الذي ورثه الانسان مسن تعالم السماء في اغلب الاديان 


لمن 


يجعله ينتظر ظبور مصلح كامل يعيد الحق الى تصابه ويطيق ما ناه الأننياء 
للبشر تطبيقا كاملآ غير منقوص . 

والقرآن الكريم يشير في مواضع عديدة الى هذا المستقبل . « وكتينا في 
الزبور بعد الذكر ان الارض يرثها عبادي الصالحون » آي ه١٠‏ سورة الانيساء 
وه وعد الله الذين آمنوا من والذين عملوا الصالحات ليستخلفتهم في الارض كم 
استخلف الذين من قبلهم وليمكان لهم دينه الذي ارتفى لهم ولمبدلنهم من بعد 
خوفهم أمنأ يعبدونني ولا يشركون بي شيئاً » سورة النور آية وه . 

والسنة المطهرة بالرغم منتفاوت مضامينها تشكل تواتراً بظبور مصلح كامل 
يطبق الاسلام تطبرق] كاملا وعلاً الارضقسط) وعدلاً بعد ما ملثثظاماً وجوراً. 

من مموع هذه الادلة تككونت فكرة الامام الغائب عند المسلمين وانه المبشر 
بهذا التظام الكامل دنا يعجز الانسان ويقف حائراً واعيا لفشل جمسع طرقه 
وأسالببه ينتظر نظاماً برتاح فيه وجميع افراده يجمبع جوانب وجوده . وهذا 
الاستعداد في نفوس الناس يسبل مبمة الامام المبشر فمنجح فوراً في دعوته بالرغم 
من تقدم المشر في القوى الهدامة والاسلحة الفتاكة , | 

فالامام الغائب عند الشيعة هو احد الائمة الاثني عشر وهو الحلقة الاخيرة 
منوم و كلهم نور وأاحد وخط واحد ويىملون رسالة واحدة » ودورة تطبيى ما 
كانوا يمشرون به من رسالة جدام ليس الا . ولا شك ان هذا الدور » مع شاظ 
ما قلنا في معنى الامام والولي * يشكل رأيا خاصا في المخطط الديني وايضاحاً 
لتعالم هذا المخطط ولبس كشفا لبواطن الاحكام . 

هذا هو دور الامام المنتظر في المستقبل » اما دوره وهو غائب فصيانفة 
الاحكام ومتع انعقاد الاجماع ني الاحكام على خلاف الحقيقة فبو بمخالفته لسائر 
الفتاوى عنم حصول الاجباع وبالتالي ينم انمحراف الفكر الشرعي . واذا لاحظنئا 
صهوبة الدراسات الفقبية امام الاحداث والتطورات الحديثة ؛ اذا لاحظنا ذلك 
نعرف اهمية هذه الصمانة . 


ولكنهذهالالفة غير مشروطة بعرفته وشهرة امه . وهذاالبحث مستوفىفي 


نضا 


والاهام المنتظر في المذهب الشيعي شخص واحد غير كلي فلا ينطبق على 
قطب في كل زمانولا علاقة له بالدور الذي يقوم به القطب ولا بانتنظار كشف 
الحقائق وبواطن الاحكام بواسطته وإنما تنفيذ الاحكام الاسلامية على يد الذي 
استخلفه ال في الارض . 


ميدأ الباطنية 


والكلام حول ما اشار اله الاستاذ المؤلف « فما من مسألة من مسائل 
الاملام الباطني إلا وقد أشار البها الائمة ومجّدوا لها ببحث او موعظة » ان 

والحقبقة هي اننا نلتقي في كتب الاحاديث عند الشبعة كا عند غيرهم 
بأحاديث يسلشم منها رائحة الباطنسة بوضون 2 ويأحاديث تدل على مغالاة 
وغيرها 2 ولكن المنصف المتأمل قبا وفي اسئادها يعرف عدم صيحة هس ده 
الاحاديث وضعفها . 

فالكاني مثلاً 0 وهو ثم كتاب حديث عند الشيعة 2 حممأ بشرحه ويشرح 
أحاديثه الحدث الكبير جمد باقر الجلسي في كتاب مرآة العفول » يناقش كثيراً 
من هذه الاحاديث ودضعفها ٠‏ 

وقد ورد في كتب الرجال المعتبرة نقد اسناد الكافي وسائر الكتب الممتيرة 
من الاحاديث ما يطمئن القارىء الى اختلاق الكثير من هذه الاحاديث : 
هذا لمدد هو لكوتةعدد أبراجالسماء وعدد الشوور وعددالمنايبع المتفجرةمن الجر 
بعصا موسى ئ وكلبا اثنتا عشر م2 هذه الاحاديث من أوضح هده الحتلقات ٠‏ 
والمطالع في الكتب الداقدة والشارحة للكاني ولغيرها يدى بوضوح ما قلناه . 


انا 


مقدمة المؤاف 


ليس لنا سلف عبد لنا الطريق في هذه الدراسة '''» ولهذا فإن يعض 
الخطوط ضرورية” لتفسير تسممتها وبنماا . 

-١‏ نحن نتكم عن « فلسفة اسلامية » ولدس عن « فلسفة عربية »6 م 
ظل سائداً ومعروفا منذ القرون الوسطى . أجل ... كان ني الاسلام عربيا 
من جزيرة العرب بالطبع » والعربية الفمحى هي لغة الوحي القرآنى » واللغة 
الطقوسمة للصلاة » والآداة الفكرية التى استعملها العرب وغير العرب في سبيل 
بناء أدب من أغزر الآداب في العالم » وهو الذي تعبر الثقافة الاسلامية به عن 
نفسها» ومع هذا فان معنى الدلالات القومية يتطور مع الزمن. ففي أيامنا يسند 
مصطلح « عربي » » في العرف الجاري كا في العرف الرسمي » الى مفهوم قومي» 
وطني وسياسي دقيق لا يطابق حدود عاللمه » ولا المفهوم الديني لكاة «اسلام». 
فالشعوب العريية او المستعربة لدست سوى قلة قليلة من ججموع العالم الاسلامي ؛ 
والمفهوم الديتي العام لكلمة ( اسلام ) لا يمكن تحويله ولا التضييق عليه حدود 
مفهوم قومي أو وطني دنيوي . وهذه حقمقة تلقائية معروفة لكل من عاش 
في بلاد الاسلام غير العربية . 

ولاريب في أنه قدر البعض © ويقدر لهم فعلاآ » ان يبيئوا ارن مدلول 
« الفلسقة العربية » يمكن ان يقتصر على كل فلسفة كتبت باللغة العربية ؛ أعني 
هذه العربية الفصحى التي كانت ولا تزال » الصلة الطقوسية » سواء بين الاعضاء 
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غير العرب من الماعة الاسلامية » او بين اجزاء الامة العربية الذين يختص كل 
منهم بلبججته العربية الحلية . إلا ان هذا التعريف اللغوي غير متاسك » ويخطىء 
مقصده لسوء الحظ . وتحن اذا قملناه لم نعد نعلم اين نضع المفكرين الايرانيين 
امثال الفيلوف الاسعاعيلي ناصر خسرو ( من القرن الحادي عر ) او أفضل 
الدين الكاشاني تاسذ نصير الدبن الطوسي ( من القرن الثالث عشير ) وسواهم 
منذ أبن سينا والسبروردي حتّى مير داماد ( في القرن السابع عثشير ) » 
والحادي السبزواري (في القرن التاسع عشير)» وجمسع معاصرينا»مز الذين كتبوا 
بالفارسية حمئا وبالعربية الفصحى احماتاً اخرى. ثم إن اللغة الفارسية لم تتوقف 
هى الاخرى عن ان تلعب دورها كلغة ثقافية اوقل « كلف ة فصحى » عند 
اسماعيلبي « يامير » مثلآ » مثا كانت بعض أيحاث' دركارت وسبيئوزا وهيقل 
مكتوبة باللاتيشة دون ان يكون مؤلفوها فلاسفة لاتشين او روماتيين . 

تازمنا اذن » لكي نشير الى عالم الفحكر الذي سنتكلم عنه في الصفحات 
التالية » إشارة عريضة نحافظ بها على « العامة الروحمة » لمفهوم « اسلام » 0 
ونترك بالوفت ذاته المفهوم « العربي 4؛ في مستوى الافق النبوي الذي ظهبر به 
تاريما مع الوحي القرا ني .وبدون ان نتعجل الحم علىالآراء او على «السلفية»» 
من يضعون الصفة الاسلامية لهذا او ذاك من فلاسفتنا موضع تساؤل © فإتا 
سنتكلم عن «الفلسفة الاسلامية» » كفلسفة ترقبط نبضتهاء وانتشارها الاساسي 
بالواقع الديني والروحي ( للاسلام ) » والتي انما رجدت لتشهد على ان الاسلام 
لا يعبر عن ذاته بشكل تام وحاسم بالفقه وحده “يا كان يشاع خطأ . 

' - ويقبع عن ذلك أن مفهوم الفلسفة الاسلامية لا يمحكن ان يكون وقفا 
على التسانة 168 . التقليدية الي طالما تابعتها « موجزات » التاريخ والفلسفة 
فجملتها لا سك إلا على بعض الاسماء الكبيرة لفكري الاسلام الذين عرفتهم 
المدرسية الاوروببة الوسسطة بواسطة الترجمات اللاتينية . وبالطبع فان ترجمات 


و 


المؤلفات العربية الى اللاتيئية في صقلية وطدطلة كانت مرحلة ثقافية ذات أههية 
كبرى» ولكن ذلك لا كفي اصلا للايحاء باتجاه اجمالي يسمح بفهم معنى التأمل 
الفلسفي في الاسلام وتطوره . وانه لخطأ اسامي القول ان هذا الاخير ( التأمل 
الفلسفي ) قد توقف يموت ابن رشد ( سئة م9١١‏ )»4 فأما الذي توقف حملئل 
فسنحاول الايماءة اليه فبا بعد » في نهاية القسم الاول من هذه الدراسة . لقد 
أعطت اعمال فيلسوف قرطية » بترجمتب! اللاتشة » ها يسمى في الغرب » 
« بالرشدية » التي طغت على السينوية اللاتمئية . اما في المسرق ولا سما في ابران» 
فقد هرت الرشدية هروراً غير ملحوظ »© لم ينظر الى نقد الغزالي 
للفلسفة على انه قد وضع حداً للسنة التي ابتدأها ابن سينا . 


م ولا يمكن فهم حقيقة معنى التأمل الفلسفي واستمراره في الاسلام إلا 
بالتخلي عن ذلك الادعاء بوجوب التنقيب عن معنى مقابل م له 6 يوازي ما 
درجنا على تسسته في الغرب منذ عدة قرون » بالفلسفة . وحتى الاصطلاحات: 
فلسفة وفبلسوف » تلك “التي أحدثها نقل الاصطلاحات اليونانية الى العريية 
وإطلاقبا على مشائبي وأفاو طينبي القرون الاولى في الاسلام » فبي لا تقابل 
مفاهممنا عن الفلسفة والفبلسوف تاماً . ويعود التميز الفيصل الواضح » بين 
الفلسفة واللاهوت في الغرب »> الى المدرسية الوسيطة . فالتسيز يفترض دنيوية 
ممع نمواسة؟ > ذات معنى لا يمكن ان تنأتى للاسلام » وذلك لسبب 
اولي » هو ان الاسلام لم يعرف ظاهرة الكنيسة بمضمونها ونتائجها . 


وكا سنوضه في الصفحات التي تلى : فإن مصطلح « حكمة » هو المعادل 
الصحمح لامصطلح رمك » «والحكمة الافية » هي المصطلح الحرئي المعادل 
للمصطلح المونافي ستر|درموم 176 “اها ما وراء الطسعة ( المتافيزيقا ) فيشار الما 
على انها ذلك العم الذي يبحث في الا هيات . وأما مصطلح « العلم الالهي » فلا 
يمكن ولا يوز ان يترجم بمصسطلح . فالفكرة الي يكوتها المؤرخون 


المسادون» ( من الشبرستاني في القرن الثاني عر حتى قطب الدين الاشككوري 


ين 


في القرن السابع عشير )4 عن ١‏ الحككاء الاغريق » » تعود الى ان حكة هؤلاء 
الاخيرين ناجمة هي الاخرى عن « مشكاة الانوار اللدنية » . ولذلك فاننا اذا 
اكتفينا باعادة طرح مسألة العلافات بين الدين والفلسفة في الاسلام » ا هي 
مطروحة تقلمدياً في الغرب » نككون بذلك قد وضعنا المشكلة على غير وجهها 
الصحمح “ اذ اننا لا نلم والحالة هذه إلا بناحمة واحدة من الموقف . وبالطيسع 
فقد عرفت الفلسفة اكثر من موقف صعب ف الاسلام» ولكن هذهالصعوبات/ تكن 
نفس الصءو بأتالتي عرفتبا المسبحية ' حممًا استقر المقام 0 بالتحقيق 5 الفلسفي قٍِ 
الاسلام ؛كانالتفكير عندهامتصي] علىامر اساسيهو النبوةاو الوح يالنبوي»وعلى 
المسائل والمواقف التفسيرية التي يتضمنها هذا الامر الاساسي ؛ وعندها تأخد 
الفلسفة شكل فلسفة نبوية او حكمة لدنية . وهذا فقد اعطينا المركز الرئيسي 
في هذه الدراسة » للفلسفة النبوية عند الشبعة بشكلبها الرئيسيين : الامامية 
الاثني عشرية والامماعيلية . فالبحوث الاخيرة المتعلقة يهاتين المدرستين لم تركز 
بعد في دراسة من هذا النوع . ونحن لم نستق معلوماتنا من مؤرخي النحل » بل 
ذهبنا الى المنابع ذاتها . 

ونشحة لذلك فنحن لا تستط.سم انسّعرضلا كان من امر الحكمة فيالاسلام 
دون ان نبحث في التصوف » أعني الصوفية في مظاهرها الختلفة » سواء من 
حبث التجربة الروحية » او من حيث حكمتها الالحمة النظرية التي تحد جذورها 
في التعلم الفلسفي الشبعي .وكا سنرى فان جبد السبروردي ومدرسة الاشسراقمين 
التي تلته » انما كان لربط البحث الفلسفي بالانضمحاز الروحاني الشخصى . وى 
الاملام خصوصا » يظل تاريخ الفلسفة وتاريخ الروحانية غير قابلين للانفصال : 

؛ - لقد التزمنا حدوداً ضيقة في دراستنا هذه . فلقد كان من المستحيل 
علينا ان نعطي البحث في بعض المسائل لدى بعض المفكرين مداه الضروري كلء» 
ومع هذاء ونظرا لان موضوع الكلام يدور في الغالب حول عقائد قاما 'عرفت» 
ان / نقل انها بقبت مجهولة قامأ » ونظراً لأن كلامنا هنا » موجه الى الفلاسفة 


وفن 


عموماً ولس الى المستشرقين وحدمم » فانه لا يمكننا الاكتفاء' ببعض الاماءات» 
ولا ان نوقف عملنا على شروحات معجممة بسسطة . ونعتقد اننا قلنا الحد الادنى 
الفروري . 

وبالطبع فاندلا يبمكننا ايض تقسم تاريخ الفلسفة الاسلاميةبالتصمم الاعتيادي» 
الذي يقسم التاريخ عموما وتاريخ الفلسفة خصوصا الى ثلاث حقب ويسسها : 
(الاقدمون - القرون الوسطى - العصور الحديثة) » إلا بتصنم كلامي لفظي» 
اذ من اللغو الباطل القول ان القرون الوسطى قد استمرت حت أيامنا ذه ؛ 
ذلك ان مفهوم القرون الوسطى ذاته » يفترض نظرة الى التاريخ وتقسيما له 
انطلاقاً من موقف معمّن . ولكنًا واجدون دلائل أرصن وأبقى من المراجع 
التأريخية السسبطة » عندما نريد ذكر الخصائص التي يتصف بها نموذج ما من 
الفكر . وفي الاسلام نماذج من الفكر متميزة » بقيت منذ مطلع الدعوة حتى 
أيامنا هذه » كا نجد لدى المفكرين المسامين اهتاماً بتقسم تاريخهم الى حقب 
وفترات من خلالترسيمة خاصة بهم ( وهو امر لبس غريبا على مفبومهم لادوار 
النبوة ) فتاريخ قطب الدين الاشكوري مثا » يقسم المفككرين والروحانيين الى 
أدوار ثلاثة كبرى . المفكرون السابقون للإسلام » ومفكرو الاسلام الشبعة » 
ومفكرو الاسلام السنة . 

ونحن بدورنا » لا يمكتنا ان ندخل هؤلاء المفكرين في ترسيمة تحقيبية نضيفها 
من الخارج بالقوة ؛ إلا اننا سنميز الحقب الثلاث الكبرى التالية : 

أ) حقمة اولى تقودنا منذ بدء الاسلام حتى وفاة ابن رشد ( هوه ه.- 
4م ) وهذه الحقية مجرولة اقل من سواها » من خلال بعض وحوهبا > حى 
الآن . وسنوضح 2 عندما نصل الى هذا الصدد اذا فرض علمنا اخشيار مذا 
التحديد . فقد انتبت بعض الامور في الاسلام المغربي » مع ابن رشد ؛ وفي 
نفس الحقبة بدأت بعض الامور الاخرى مع السبروردي وابن عربي وبقيت 
حتى أنامنا هذه . 


© - تاريخ الفلسفة الاسلامية وف 


ولقد وجب علينا ان نبيئّن فيا ختص بهذه الحقبة > عدة وجوه لم تظهر إلا 
خلال السنين الأخيرة من الاحاث . ولكن الحدود التي فرضت علينا » والحد 
الادنى الذي لا يستطيع ان يتنازل عنه بحث فلسفي متاسك » اقتضت منا ألا 
نتجاوز هذه الحقبة الاولى التي تؤلف الجزء الاول من هذه الدراسة . 

ب ) وحقبة ثانبة تمند خلال القرون الثلاثة التي تسبق النبضة الصفوية في 
أيران » وهي موسومة وبشكل أساسي »> ما يقتي انك نسميه « مستافيزيقا 
الصوفية » وقد صاحبها تضخم مدرسة ابنعربي ومدرسة تم الكبرى الصوفية 
التي بدأت اتصاها بالشيعة الاثني عشرية من جبة وبالاسماعيلية المتطورة » 
الى حين تخريب المفول لقلعة ألّموت بعد ذلك سنة +ه9؛ . 

ج ) الحقبة الثالثة : ومع انه من المعتبر عموما ان الاحاث الفلسفية » منذ 
ابن رسّد »؛ قد آلت الى السكون في الاسلام ( وهو ما يعلكل الحم الاجمالي 
المردرد أعلا ) » إلا اننا سنرى القرن السادس عشر يسجل » مع تقدم النهضة 
الصفوية » تقدماً مدهثاً الفكر وللمفكرين في ابران » تستمر آ ثاره خلال حقبة 
القاجار حتى أيامنا هذه . وسيكون ثّة مجال لتحليل الأسباب التي جعلت من 
ايران خصوصاً ومن الوسط الشبعي حموماً » مكان ولادة هذه الظاهرة . فعلى 
ضونها » وعلى ضوء مدارس اخرى ظهرت في مواقع اخرى في الاسلام» سسكون 
ثة مجال للتساؤل عن المستقيل القريب . 

يعود الفضل في القسم الآول من هذه الدراسة » وهو الجزء الذي تقرأه 
هنا » الى عدد من مفكري الحقبتين الثانية والثالثة » اذ كيف نوضح ما به 
جوهر الفكر الشبعي > تعرضه تعالم الأثمة الشيعة خلال القرون الثلاثة الاولى 
للبجرة مثلا ؛ دون ان نحسب حساب الفلاسفة الذين شرحوا هذه التعالم فيا 
بعد 9 هذا وسيشتمل الجزآن الثاني والثالث من هم ذه الدراسة » على دراسة 
تفصملية لمفكري الحقبتين الثائمة والثالثة . 

صديقان عزيزان : احدثما ايراني شبعي والآخر عربي سني من سوريا » 


اق 


اعطونا مادة قيمة لعدة فقرات من فصولنا الؤانية مما اعاننا على البلوغ بهذا الجزء 
الاول الى حسن الختام وهما : السيد سبد حسين نصر الأستاذ في كلية الآداب 
جامعة طبران » والسيد عؤانيحي المككلف بأيحاث «المركز الوطني للبحوث العاسة» 
06275 . ثمة مشاركة عسقة بيننا نحن الثلاثة في رؤية حقيقة الاسلام 
الروحاني » والصفحات التي تلى » تدعي لنفسها انها الانمكاس لذلك . 


طبران هنري كوربان 
تشرين الثالي سنة ١555‏ هدير التدريس في معبد الدراسات ( السوربون ) 


ناوا 


القستوالاوك 


منذ الأصول حتى وفاة ابن رشد 


( هقه هم 4 م) 


الفصل الاول 
بنابيع التأمل الفلسفي في الاسلام 


١‏ - التأمل الروحي للقرآن 


١‏ - ثمة زعم لاقىنصيبا منالرواج في الغرب ومؤداه انلا فلسفةولا تصوف 
في القرآن » وأن الفلاسفة والمتصوفين لا يديئون للقرآن بشيء . ولسنا نيغي في 
هذا المقام مناقشة ما يجده الغربيون في القرآن » او مالا محدونه » واحكن في 
أن نعم ما وجده المسامون انفسهم فعلا فيه . 

فقد تبدو الفلسفة الإسلامية كعمل مفكرين ينتمون الى جماعة دينية قبل 
كل شيء » جماعة مخصرا التعبير القرآ ني باسم « اهل الكتاب » : شعب له كتتاب 
مقدس »> أي ديانته مبنية على كتاب « منزل من السماء » » كاب أوحى الى 
ني > وشعب تعامه من هذا النبي » واهل الكتاب عموم) هم المهود لصاوف 
والمسلمورى ( وقد أفاد الزرادشتيون » نوعا » من هذا الامتياز سيب 
الابدتاى ١'‏ » اما الذين تسموا بصابئة حران فكانوا اقل حظأ ) . 

وتعلم” هذه الجماعات جمبعها مشكلة تطرحما عليها الظاهرة الدينية الاساسية 
)١(‏ كتاب الابستاق ( 468/2 ) : هو أثم كتاب عرفه العرب ازرادشت » وشرحه 
الزندا أفستا . وهو كتاب باللغة الفبلوية » ويذكر ابن الندم ات هذا الكتاب ترجم كا ترجدت 
مختلف الكتب الديئية العربية , 


كن 


التي تشترك فيها » ألا وهي ظاهرة الكتاب المقدس > وهو ظايطة الحباة في 
عالنا هذأ واهادي'') فما وراء هدا العالم 5 فالمهمة الاولى والاخيرة هي فهم المعنى 
والعككس صحيح ؛ فكل سلوك داخلى للمؤمن انما يأتي من نمط فيمه ؛ فالموتف 
المعاش هو بالاساس موقف تفسيري »> نمني » ان الموقف الذي يتفتح فيه « المعنى 
الحقيقى 2 للمؤمن 2( عل من ودود هذا الأؤمن وجوداً حقيقياً 5 فحققهة 
المعنى ( القرآني بالنسبة للمسلم ) هذه » المرتبطة حقيقة الوجود > هي حقيتة 
الاسلامية الاكثر احكاما وهي كلمة « حقيقة » . 

ان هذا المصطلح « حقيقة » يدل » في جملة مدلولاته المتعددة » على « المعنى 
الحقمقي » للإيحاءات الإلهية » نعني بذلك المعنى الذي في حال كونه «الحقيقة»» 
ذهو :2 جوهرها 1 ايضاً 2( وهو بالتالي 01 مءناها الروحي ©. ومن هما يصبح 
بامكانةا القول إن ظاهرة «١‏ الكتاب المقدس الموحى » تتضمن علم انسارن 
المه . وثمة بعض الامور المشتركة ف المسائل التي طرحها البحث عن المعنى 
الحقيقي » باعتس.اره المعنى الروحي ؛ في المسيحية وفي الاسلام » وفي تفسير 
الانمحمل وفي تفسير القرآن علىالتوالي. ولككن تبقى بين الفريقين بعض الاختلافات 
العسقة ؛ الا ان هذه الماثلات وهذه الاختلافات ستكون موضعا للبحث وعالاً 
للتسان من حيث بنيتها ذاتها . 


)١(‏ الحادي : وقد وضمعئاها في مقابل ©31/:) مع ان الاستاذ كوربان يضع هذه الاخيرة في 
ص ١‏ عن التص الفرنسي كامة إمام . رهو غالبا ما يعطي هاتين الكابتين معنى واحداً لآن 
الذوق الباطنى نفهء غالبا ما يعطيين نفس المعئى . فالني هر المنذر أما الامام فبو الهادي , وفي 
الحديث النبوي : « أنا المنذر وعلى المحادي , المجالس المؤيدية ص ود ٠ » ١‏ « يا علي بك يتدي 
البتدورن 0 تحار الانوار ج الى 5 40 #7 وفي القرآن الآية امن سورة الرعد : « إما 
أنت منذر ولكل قوم هاد » . 


ذا 


ثم ان تعبين المعنى الروحي على انه غاية نحاول بلوغباء بتضمن ار م 
ان ثمة معنى ليس بالمعنى الروحي » وانه يمكن ان يكون بين هذا وذاك تدرج 
كامل ربا اوصلنا في النهاية الى كثرة من المعاني الروحبة . واذن فان الامر 
برمته متعلق بالوعيىمن حبث فمله الاوالي» ذلك الوعي الذي يعكس وجبة 
نظر ما » بما فمها من قوانين وتواعد » لا تنفك ابداً قوانين وجبة النظر هذه 
رقواعدها . هذا الفمل الذي يكشف به الوعي ؛ لذاته » عن وجهة النظر 
التأويلمة تلك » لما ككشف له » تدريحياً عن ( معمّبات ) هذا العالم » الذي 
عليه ان يقوم بتنظيمه وترتيبه . ولهذا » ومن وجبة النظر هذه » أثارت ظاهرة 
الكتاب المقدس في الاسلام وفي المسبحنة بنيات متطابقة من جبة » ومواقف 
وصعوبات » من جبة ثانبة © تختلف من هنا ومن هناك بقدر ما مختلف مط 
الاقتراب من ١‏ المعنى الحقيقي » . 


؟ - وأول ما تقتضي الاشارة البه من هذه الصعوبات هو غياب ظاهرة 
الكنيسة من الاسلام وعدم وجود اكليروس يتسلط على وسائل النعمة ؛ فليس 
في الاسلام جمود عقائدي ولا سلطة حبرية ولا مؤمر يحدد العقائد » على عكس 
ها حدث المسبحية . فقد حل الجود المقائدي المتسلط » منذ ان كبحت الخركة 
المونتانية ءاعزه,ه/«0)غ في القرن الثاني للمبلاد» محل الالهام النبوي وعحل التأويل 
الروحي بشكل عام . ومن جبة ثانبة فان تفتح ونبضة الوعي المسبحي يعتير 
اعلانا اكيدأ ليقظة الوعي التاريخي في المسبحية . ولقد تركز الفكر المسيحي 
على امر حدث في السنة الاولى للمبلاد . فقد سجل التجسد الالممي دخول الله في 
التاريخ فأصبح كل ما ينقله الوعي الديني نتيجة لذلك » وعيا تاريخيا متمثلا بمعنى 
النص : وهو المعنى الحقيقي للكتابات المقدسة . 

وبالطبع فائنا سنرى نظرية الحواس الأربع الشهيرة التي تأخذ لنفسها هذا 
الشككل الكلاسي < فأناو : أ6نمك فلقمع ( قبن امامت موجهو )مم6 فار[ 
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'أ , واومهمسه كدمممه واب ؛ ددعه لثي . وأأق6ج ؛ وثممهوااة , مدلع0 
ومع هذا فانمن يريد دحضالنتائج المستتخلصة من البديهمات التاريخية والعاومالاثرية 
القديمة باسم التفسير الر وحي “سككون يحاجة الى الكثير من الشجاعة .فالمسألقالتي 
لا نكاد نشير اليبا.هنا » هي مسالة معقدة . وسمكون لنا ان نتساءل الى أي 
حد كانت ظاهرة الكنيسة » في أشكالها الرسمية على الأقل » شريكة في تسلط 
الملككة التاريخية والمعنى الحرفي . ويشارك ذلك الانحطاط الذي أدى الى الخلط 
ما بين الرمز والمجاز » في هذا التسلط ؛ كا لو كان البحث عن المعنى الروحاني 
ضربا من المجازفة في حين ان الامر يختلف تماما . فالجاز نظرة مسالمة » في حين 
ان المعنى الروحاني يمكن ان يكون ثورياً ؛ وعلى هذا ققد استمر التفسير 
الروحاني وتجدد على هامش الكنيسة في الصبغ الروحانية . فثمة امر مشترك 
بين النمط الذي يفوم به واحد مثل :«:(ه80 او سويدنبرغ التككوين والخروج 
( السفر ) او الرؤّيا ( الأ وكالييس )» والنمط الذي يفهم يه الشبعة الاسماعيليون 
او الاثنا عريون او حكاء الصوفية الالهون من مدرسة ابن عربي 2 القرآن 
وجملالسنن التي توضح هذا النوع. وهذا الامر المشترك هو تلكالنظرة التي تتنضد 
فيها عدة تصامم للكون وكثرة من العوالم التي يتاثل بعضها مع البعض الآخر . 

ولا يتركز الوعي الديني في الاسلام على واقعة من التاريخ » وانما على واقعة 
مما وراء التاريخ . ( نعني بذلك انما لست واقعة تاريخية بعدية وانما هي واقعة 
تارمة انعكاسية ) . وهذه الواقعة الاولية التي 3 تتقدم تاريخنا التجريبي زمنياً » 
هي ذلك التساؤل لامي الذي يطرحه الله على ارواح الناس الذين سبقوا العالم 

الارضي في الوجود: ( ألسات' ب بتكثم' ؟ ) سورة الأعراف (الآية .)١9/1‏ 
والموافقة الجذلى التي تحب على هذا السؤال تقم ميثاقا أبديا من الآمانة ''' . 


6 يدل « النص ( معثاه التارمخي ) على الفمل ؛ فاذا كان يجازيا » دل على اامتقدات » 
فاذا كان اخلاقا ( معنويا ) » دل عل الاعمال ؛ فاذا كان صوفياً ٠‏ دل على الآمال » . 

) وذلك ما يسميه الامام ابو حتيفة التعمان « عيثاق عالم الذر » » فبو يفسر الآية ١١‏ 
هذه « وإذ أخذ ربك من بني آدم من ظبورم ذريتهم وأشبدم على أنفسهم ألست بردم قالوا بوت 


1. 


وما نجيء الانبياء وتناربهم من حقبة الى حقبة © وتعاقسم في دور النيوة الا 
لائذ كير بالامانة الى قطءت لهذا العبد . ومن مقالاتهم مقالات الاثيياء ) مشج 
حر فمة الشريعة او القانون الالحي . اذن فالمسالة هي هذه : أثمة ما يدعو الى 
المقاء عند ظاهر النص؟ ( وعندها لن يكو ن للفلاسفة ما يفعلوه ) ام أن القضية 


هي فهم « المعنى الحقيقي » 2 أي المعنى الروحاني للحقيقة ؟ 

وبأفضل من هذا يعبر الفبلسوف الابراتي الشهير ناصر مسرو ( القررتف 
الخامس ه , القرن الحادي عشر م ) وهو واحد من شور وحوه العلم 
الا“ماعيليين الابراننين »“عحما تقصده : «الغسردعة هى المظور الخارجي ) الظاهر ( 
للحقيقة » والحقيقة هى الوحه الداخلى (الماطن) للشريعة. . .انها الرمزرالمثال)؛ 
والحقيقة هي المرموز اليه ( الممثول ) . والمظهر الخارجي في تقلب مستمر مع 
حقب وادوار العالم ؛ اما الوجه الباطن فطاقة إهمة غير خاضعة للصيرورة » . 


م - ولس بالامكان؛واهحالتهذه» تعريف الحقبقة كحقيقة بواسطةمعلم»يا هو 
الحال في المقائد ولكنها تستدعي معرفين هداة » وعارفين بالأسرار ( أنسساء ) 
يقودونها الى ذلك . ولكن النموة مقفلة فلن يكون ثّة نبي بعد ؛ فيصبح طرح 
المسالة بهذا الشكل : كيف يمكن لتاريخ الانسانية الديني ان يستمر بعد خاتم 


شبد ان تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين » » فيقول: ان الله أخرج بنى آدم مزصاب 
'دم عل صورة الذر ؛ وذلك قبل ان تخلقهم على هذه الصورة وأخلى منهم الميثاق . أي ان الله 
قابل الارواح وامرها بالامان ونهاها عن الكفر . رتخلص ابو حنيفة من ذلك إلا ان الافمال 
مخاوقة لله » وأن ليس للانسان الا الكسب وهو ايضا رأي الحسن البصري كا ينقله ابو الهذيل 
العلاف في كتاب الححة نحسب رواية الطبرسي . كا يأخسذ بهذا الرأي العلامة الطباطبائىي فى 
تفسيره بدون ان مخلص الى موقف ابي حنيفة في قضايا العدل . اما تفسير العابر.ي (جمع البيان) 
فيفهم ذلك فبما معتزلباً . فمعنى هذه الآية عنده ان الله دل بني آدم بخلقه على توحيده > واشهدهم 
عل انفسبم لما جعل في عقوف من الادلة الدالة على وحدائيته , اما اخوان الصفاء فمفبمون الآية 
على انها اشارة الى ان الانسان عام صغير ومثل لممثول هو المالم الكبير . ( رسالة ١١‏ ج + ). 
وثّة اخيرا ذرق شيعي يفسر هذه اللآية بالحديث النبوي الشبير ؛ « كل مرلود يولد غلى الفطرة » , 
وواضح ان هذا الفهم لبس يعيداً عن فهم الطبرسي وان اختلفت الالفاظل . 
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النبيين 9 والسؤال وجوابه يشكلان الظاهرة الدينية في الاملام الشبعي»ذلك ان 
التشْيّم يستند الى عم للنبوة يتسم فيصل الى علم إمامة . لهذا فإن نبدأ هذه 
الدراسة بالتركيز على فلسفة التشّم النبوية» تلك الفلسفة التي تحد مثنوية الشريعة 
والحقبقة بين مقدماتها » وتنحصر مبمتها في استمرار وحفظ معنى الانماءات 
الإهية الروحي» نعني المعنى الباطني المستور. وبدون هذا يقع الاسلام ورواياته 
وطرقه الخاصة» في التطور الذي اصاب المسيحية وجعلمن النظم اللاهوتة نظماً 
إبديولوجمة اجتّاعية وسياسية عامانية »“وجعل«المخلصية» اللاهوتية مثلآ علي 
اجتاعية . 
وبالطبع فمندما يمثل مثل هف_ذ! الخطر في الاسلام فانه عثل ضمن شر وط 
مختلفة » ولكنها شروط لم يتصد احد من فلاسفة الاسلام لتحليلبا بعمق » فلقد 
أحمل العامل الشبعي بكليته تقريبا مع انه لا يمكن التفكير بمصير الفلسفة في 
الاسلام ويمعنى الصوفية » بشكل مستقل عن معنى التشيّع ٠‏ هذا ولا نئمى ان 
المرفان الاسماعبلى ( القنوص ١١‏ . المعرفة العليا الذوقية )» ومسائلها الكبرى» 
ومصطلحاتها الفنئة كانت قد تكونت عند الشبعة الاسماعبليين قبل ولادة 
الفنلسوف ابن سينا . 
و يكن على الاسلام ان بواجه المسائل * التي تأقي عادة مما نسميه 

« بالوعي التاريخي » ولذلك فقد ظل يتحرك حركة مزدوجة في بعد عامودي : 
انها حركة تقدم من ( المبدأ ) وحركة رجوع نحو الاصل ( المعاد ) » ذلك ان 
الصور هي في المكات وليس في الزمان . ول ير مفكرونا اتحاه تطور العالم اتحاهاً 

)١(‏ الغنوص : تعبير أطلقه الاستاذ باوشيه في مجلة الدراسات الشرقبة عل كل التيارات 
والمذاهب الباطنية في الاملام . ولكنه عاد فأخذ » نظراً لتاريخه المسبحي معنى المعرفة اللدنية 
التي تلقى في النفس القاء . ويعطيه الغنوصيون السامون اسم عرفان . 

وبالطيم قان الفنوصية ما تفزع رعنما.: ٠‏ قد كانت موجودة قبل ابن سيئا » لانها نثأت في 
وسط الكوقة المحين وخصوصا أيام الختار بن عبمد الثقفي . انظر في ذا امعد ى ماسيليون 
ل نه م٠‏ والفصل المترجم في العربية ص ١١ء‏ وفلبوزن ( الخوارج والشيعة 4ك 

ه؟ ) والجزء الثاني من تاريخ المسدودي . 
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أفقيا مستقيما وائما رأوه في صعود.فامافي لسوراءنا وانما هو دتحت اقدامنا». 
وعلى هذا احور تتدرج « معاني » الايحاءات الالهسة » الى هي فنان تتعلق 
بتسلسلات (حدود) روحدة »وعلىمستويات تنفتح علىما وراء التاريخ منأوله. ففي 
هذا المستوى يتحرك الفكر دون ان يحسب حساباً للمحرمات التي مكن ارف 
يقممها الجود العقائدي . ولكنه سمجابه الشريعة في الحالة التى ترفض فيها هذه 
الشريمة : الحقبقة . ذلك ان رفض النظر الصاعد » هو رفض الحقبقة » وهو 
أيضاً ما بميز أساتذة القانون [ الفقباء | من اهل النص في الدين الشرعي . 

وليس الفلاسفة هم الذين افتتحوا المأساة » فقد ايتدأت غداة وفاة الني . 
وتسمح لنا تلك المدونة الكثيفة التي وصلتنا من تعالم أنه الشيعة » بتقصّي أثر 
هذه المأساة » وتفيُّم السبب الذي من أجله » عرفت الفلسفة بمثا رائماً في القرن 
السادس عشير في وسط شيعي » وفي ابران الصفوية بالذات . 

وهكذا فان أفكار عل النبوة الشبعي ل تتوقف عن الحضور طيلة قرورك 
طويلة . فلقد تأتى عنها العديد من المسائل» مثل مسألة الت وكيد على هوية ملاك 
المعرفة ( العقل الفعال ) » وملاك الوحي 2 ( الملاك جبريل الروح القدس ) » 
ومسألة المعرفة النبوية في « تعطملية » الفارابي '١١‏ وابن سينا » وتلك الفكرة 
من ان حكة الحكاء الاغريق جاءت هي ايضاً من مشكاة الانوار اللدنية » وحبّى 
فكرة الحكة الالحمة الى هي لغو ب #أنأمهومء:!7 وال لبست بالفلسفة ماما » 
ولا باللاهوت باممنى الذي نعطبه حاليا هذه الكلنات . وهكذا فان الفصل بين 
اللاهوت والفلسفة الذي يرجع الى المدرسية اللاتينية في الغرب » كان الامارة 
الاولى للهذء العلمانية الممتافيزيقية التي أدت الى ثنائية الايمان والمعرفة » وتحاوزت 
فكرة « الحقيقة المردوحة » التي كان يعلمها ابن رشد “ا وعلى الاقل «بمعض 
الرشديين » ؛ ولكن هذه الرشدية تعزل نفسها عن فلسفة الاسلام النبوية . 


)١(‏ 6«نع وموك : بحملبا الامتاذ كر ربان في غير هذا الموضع ( ص +٠‏ من النص 
الفرنسي ) في مقابل تعطيل . لذلك فقد استخرجنا منها تعطيلية . مع ان العلايل يمل | 
في ص "١‏ من « المرجع » : كابة : « لاأدرية » , ' 
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ولهذا نراها تستنزف نفسبا ؛ ولهذا السيب ذاته ظلت تعتبر » ولفترة طويلة » 
على انها كاءة الفلسفة الاسلامية الاخيرة في حين انها لم تكن سوى مأزق »2 او 
حادث عرضي ظل يجبولآ لدى مفكري الاسلام المشرقيين . 

؛ - لنتوقف هنا عند بعض النصوص ؛ فتعلم الأمُة الشبعة يسمح لنا بأرنف 
نفهم كيف أن التفسير القرآني» والتأملالفلسفي كانا مدعوين « ليجوهر »احدهما 
التغر . فلدينا مثلآً حديث الإمام السادس جمفر الصادق (144ه ه075 م)» 
الذي يقول فيه « ان في كتاب الله أهوراً اربعة : العبارات » والإشارات » 
واللطائف » والحقائق . فالعبارات ( ظاهر النص ) للعوام والاشارات للخواص 
واللطائف ( اي المعاني المستورة ) للأولباء والحقائق ( اي العقائد الروحية ) 
لأنسياء الله 2١0‏ ». وبموجب تفسير آآخر : « ظاهر النص للسمع » والاشارات 
للفيم واللطائف للتأمل والحقائق (العقائد السامية) تتعلق بتحقيق الاسلام كله». 

سذه الاقوال هي صدى لقول الامام الأول » على بن أبي طالب ( ٠؛‏ ه 
١ام):‏ « مامن اية قرآنة الا وها اريعة' معان : ظاهر وباطن وحد 
و'مطئلم . قالظاهر التلاوة والباطن الفهم والحد هو أحكام الحلال والحرام » 
والمطملع ) المسروع الالفي ) هو مراد الله من العبد بها ''؟ » 5 

وتوازي هذه المعاني الأربع > المعاني التي وردت في المعادلة اللاتينية التي 
ذكرناها أعلاه . ومع هذا > فبنا خيء آآخر » فان تقبيز المعاني تابع لتدرج أو 
( تسلسل ) الروحي من عدد الذين تحداد مراتبهم يكفاءاتهم الداخلية ٠.‏ وبشير 
الامام جعفر الى اشكال سبعة لنزول القرآن ( الوحي )2 ثم يعراف باشكال تسعة 
لقراءة وامكانية فبم النص القرآني أيضا . اذن فان هذه الباطنية ليست بناء 
متأخراً أبداً . أنها اساسية اصلا لتعلم الآمة ولعلبا ينبوعه ذاته . 

(1) تجد هذا الحديث في المقدمة التي يعقدها الملا محسن الفيض الكاشاني لتقسيره الشهير 
« الصاني » , 
(؟) المرجع ذاته , 
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وفيا عيدال 0 عباس »وهو تراد سس امن ألع اصحاب النمي 2( الى ما ذهب 
ا م رم مشيرا الى الآبة القرآ نبة ٠8‏ من سورة 
د الطلاى » . [ « الله الذي خلق سكم نوات ومن الأرض عكلبن” » 
اسوك الأمر 0 لتَعلّموا أن" اط على كل شيء “قدير وأن” اس أحاط” 
يكئل” شيء علا » أيها الناس » لو فسرت هذه الآية امامم م سمعتها من 
رسول الله » لرجمتمونى » ١١‏ , يعطمنا هذا الحديث نمونما كاملا عن 
موقف الاسلام الباطني في مقابل الاملام الشرعيو اسلام أهل النص > ويمملنا 
مسن فهم عل النبوة الشيعي الذي سنتكلم عنه فما بعد . 

ولدينا حديث من السنة النبوية يمكن اعتياره » « ميثاقاً » » ارنى صم 
التعبير » جميع الباطنيين . « إن للقرآن ظبراً وبطناً ولبطنه بطن ( وذلك على 
غرار الكرات السياوية المغلئّفة بعضها بالبعض الآآخر ) » الى سبعة أبطن '"! » . 
هذا الحديث اساسي في التشيع وسسكون كذلك لدى الصوفية وتوضيحه يعني 
وضع المقيدة الشبعية موضع التساؤل . هذا ولا يمكننا مقارنة التعلم أو المبمة 
التعليمية التي أوكلت للامام بتعلم السلطة الككنسية في المسيحية . فالامام ولي 


)١(‏ أما العلامة الطبرسي ( جمع البيان ) فيورد تفسيراً آخر لان عباس ويسنده الى أبي 
صالح . « قال ابن عباس ( في تفسير هذه الآية ): انها سبسع أراضين ليس بعضها فوق بعض تفرق 
بينهن البحار ويظل جميعبن السباء » والله سبحانه أعم بصحة ما استأثر بعامه » , وهذه الرواية » 
لو صحت ٠»‏ تشير الى جبل ان عباس بالتفسير الدقيق للآية . كا ان العلامة الطباطيائي ٠‏ لم يشير 

إلى مثل هذه الرواية وان كان بورد روايات كثيرة ف في فضل ابن عباس ؛ ولكن انظر « رسالة 
الاصول الثلاثة . ص + » للا صدرا » فالحديث ورد فيا . 

(؟) هذا الحديث مأخوذ من سفيئة حار الأنوار للشيخ عباس القمي ( ج ؟ ص 44 ) ؛ 
ردلك باستثناء القسم الذي وضعناه بين قوسين . 5ك تحد هذا الحديث في محلة مكتب تشع 
الع ) في مناقشاتن جرت بين الاستاذ كوربان والسيد سد حسين طباطيائى ٠‏ والاساذ 
كوربان يستشهد بنفس الحديث باسناده الى سفيئة اليحار وبدون القسم الذي وضعناه بين قوسين. 
فيبقى إن تككون هذه الاضافة إلحاقاً من الرواة او توضيحا من اللشراح 
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ملبم والتعلم “بجع الى الحقائق » نعني الى الباطن . واخيرا فان رجعة الامام 
الثاني عر ؛ ( الامام المستور ‏ المبدي - الامام المنتظر ) » والذي سيتم في 
نهاية ( الكور ١7‏ ) » سيظهر باطن كل الايحاءات الالحية . 

ه - ولقد اعطت الفكرة الباطنية التي هي اساس التشبيع واصل بنيانه » 
أعطت أ كلها وأثمرت خارج الوسط الشيعي ألخالص » ( وسترى ان هذا بالذات 
سطرح اكثر من سؤال).لقد ارت لدى الصوفية كا امُرت لدىالفلاسفة . فالتبطن 
الصوني ينزع الى عدش السر الاساسي لنطق القرآن » بين ثنابا النص القرآفي . 
وهذا العيش لبس بدعة من بدع الصوفية» ويكفي لنعم ذلك ان نرجع الى تلك 
الحالة النموذجمة للامام جعفر » فقد ظل تلاميذه صامتين ذات يرم احتراما 
لسكوته الذهولى بعد الصلاة حتى قال الامام «م اتوقف عن ترديد هذه الآبة 
حتى سمعتها من الذي قرأها على الني » . 

يقتضي اذن القول ان اقدم شرح روحي للقرآن » انما يتكون من تعالم اثمة 
الشمعة خلال احاديثهم الى تلامذتهم . ولقد اخذ الصوفيون مبادءهم عنيسم في 
التفسير الروحاني . فاحاديث الإمامين الأول والسادس التي ذكرناها © مدرجة 
في الحل الاول من الشرح الصوني الكبير الذى مجمع فيه روز يان البقلي 
الشيرازي ( كمه 9 م ( تأملاته الشخصسسة وتأملات سايقيه 
الجنيد - والسامي الخ . وفي القرن السادس الهحري - الثاني عسر ميلادي - 
ألدّف رشيد الدين المأيئدي شرح ضخس) يشتمل على التفسير والتأويل 
الصوفي ( بالفارسية ) . وبكتاب التأويلات الذي ألفه عبد الرزاق الكاشاني » 
وهو ممثل جلمل لمدرسة ابن عربي الصوفية » يتجمع لدينا اكبر ثلاثة شروح 


عرفانية توضح المعرفة الذوقية العليا الصوفية في القرآن . 


6 لم امطلاح قي عل اللاهرت » ورعا كان غبر عربي . والقصود هنه «وقت 
الظهور » . لكن يمكان ان تعطيه معنى « الكرر » وهو نباية العالم الجسماني حين ظبور الامام 
الذي علا الارض عدلاً . عارف تامر 


يت 


براك دار ا ا غفلاً من اسم 
يظهر ان المماني السبع تعلق الحدود التي تم توريع الروحاذيين بحسبها » ذلك 
ان كل من مستويات المعاني هذه يجمب على ؛وذج وخر ة وغل حالة داخلية ؛ 
34 لصبح المعاني السسع هله تابعة ومتعلقة يحدود سبع ينظمها السمئاني ( واه 

ولدينا من ذلك مزيد . فثشمة عدد كبير من الفلاسفة والمتصوفين » ممن لم 
بشرسوا القرآن كل ونا اكتفوا يتأمل « حقيقة » سورة واحدة او آية 
متميزة . آبة النور آية العرش الخ ... ومن جموع تفسيرات وتأويلات هؤلاء 
يتشكل لدينا ادب ضخم . فقد كتب ابن سينا مثلآً تفسيراً لمدة آياث نسوق 
منها ؛ على سبيل المثال » تفسيره لمطلم سورة الفاى ( ( السورة ١١‏ » اي ما قبل 
الاخيرة » من القرآن ) . فمعنى الآية الأولى [ قثل' أعثوذ' _برتب” الفّلق, ] » 
لديه :و أعوذ بفالق ظامات العدم بئور الوجود» هو المبدأ الاول الواجب الوجود 
لدأته . وذلك من لوازم خيريته المطلقة الفائضة عن هويته المقصودة بالقصد 
الاول . واول الموجودات الصادرة عنه هو مَضَاوٌه وليس فيه شيراً اصلا الا ما 
صار فيا تحت سطوع النور الاول منه 6 وهو الكدرة اللازمة لأهيته المنشأة من 
هويته (الماهية ) التي تسبقه''!». وهذه السطور القليلة تكفيلى تبين لنا كيف 
ان التأويل الروحي للقرآن يحب ان يككون منبلاً من مناهل التأمل الفلسفي في 
الاسلام . 
! وتبقى دودة التفاسير الصوفية والفلسفية بانتظار ددم العمل ) 5 وعثل بين آثار 
الملا صدرا الشيرازي الضخمة (٠مءاه.غ6وا١‏ م( «وتفسير » للعرفان الش.عى « 


)١(‏ هذا النص من رمالة للشيخ الرئيس في تفسير المعوذتين . والرسالة جموعة مع رسائل 
احرى مختلفة لشخصيات مختلفة في جامع صغير اطاق عليه الناشر اسم «جامع البدائم» . ط اء 


عمر اص 1ع , 
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لا يبحث الا في بعض سور القرآن ولكنه مع هذا يشتمل على ما لا يقل عن 
سمعماية صفحة كبيرة.اما معاصرة سيد |حمد العلوي » وهو مثله تاسك مير داماد» 
فقد ألف تفسيراً فلسفياً بالفارسمة | وهو لا يزالتخطوطا ) : وألف ابو الحسن 
العاملى الاصبهاني تأويلاً يسمى ( مرآة الانوار ) » وهو يشكل مقدمة مسبية 
لكل التفسيراتالعرفانية الشيسة للقرآن . اما المدرسة « الشيخية » فقد انتحت 
عدداً كبيراً من الشروحات العرفانية لسور وآيات منتقاة . هذا ولن نغفل ذكر 
التفسير الكمير الذي ألفه » من معاصرينا : الشيخ محمد حسين الطباطبائي . 

وفي مطلم القرن التاسم عشر » عمل حكم ( إلهي ) شيعي » هو جعفر 
كاشفي على تجديد حمل وعبمة التفسيرات الروحانبة فيقول مؤلفنا 
هذا : ان التفسيرات العامة #توي على حدود ثلاثة : التفسير والتأويل 
والتفهم . فأما التفسير بممناه الدقيق فبو التأويل الحرفي للنص ومداره العلوم 
الفقبمة الاسلامية » واما التأويل ( قاد الشيء واوصل الى اصله او الى أمه » 
نموذجه الاصلي ) فبو عل مداره التوجيه الروحي والالهام الالمي » وتلك درجة 
الفلاسفة المتقدمين» وأما التفبع ( ومعناه الحرفي إفبام الناس التفسيرات المليا ) 
فبو عم مداره فمل التفبم باللّ» وإلهام» الله فاعله وموضوعه وغايته او قلمنبعه 
وأداته وغايته » وهو الدرجة العليا في الفلسفة . ومؤلفنا ( وهنا تكمن 
فائدته ) يسلسل المدارس الفلسفية من حمث تبعمتها لدرجات الوم كا ترتسبا 
التفسيرات الروحائية للقرآن . ولا يشتمل عم التفسير على فلسفة بالنسبة للحقيقة 
ولكنه مطايق لفلسفة المثائين ؛ أما عل التأويل فهو فلسفة الرواقيين ( حكة 
الرواق ) لأنه علم - من وراء - حجاب ( أو رواق .)'١'‏ ( ويبقى عليئا 


)١(‏ لعل المؤلف يقصد الى ما ذهب اليه الرواقبون المسلمون من بيهم بين الكلام النفسي 
والكلام الخارجى . ( انظر في هذا نباية الاقدام الشبرستاني ٠‏ القاعدة اارابعة عشرة » في 
حقيقة الكلام الانساني والنطق النفساني ص #١8‏ وما يليما ) . وهذا قبيز يشبه تبيز الرواقيين 
بين وعي العقل: «لوغوس اندياتيتوس» او العقل الباطن أو الكامن؛ و «لوغوس بروفوريكوس» 
او العقل الظاهر . وهذا كله شبه يما ذهب اليه ابن سينا في الشقاء من القول في النطى الداخي 
والنطى والخارجي . ( المنطق ‏ المدخل ‏ ط. مصر ؟985١اد-د‏ ص ١؟).‏ 


اسم اريخ الفلسفة الاسلامية 5ئ 


مث كام لعن الفكرة المأخوذة عن الفلسفة الرواقية في الاسلام). اما علالتفهم أو 
التفسيرات التجريبية» فبو العلم المشرق (حكمة الاشعراق او الحكة المشسرقية)؛ 
حكمة السبروردي والملا صدرا الشيرازي . 

+ - ولمل ذلك الكتاب الجبول المؤلف»الذي ذكرناه (فيالفقرةالخامسة)» 
يساعدن على الدخول الى طريقة عمل هذه التفسيرات التي وضع قواعدها اثمة 
الشمعة منذ المداية ؛ فبو يطرح هذه المسائل : ماذا يمثل النص الموحى به في 
لغة معيئة وفي لحظة معينة بالنسبة للحقيقة الخالدة التي عثلبا ؟ وكيف نتم 
ساق هذا الوحي ” 

ومن هذا المضمون الذي يطرح فيه الحكم الالهي المتصوف » « الفبلسوف 
العرفاني » هذه الاسثئلة » يمكننا ان نتوقع الكيفية التي سيبدو له يها » ذل.لك 
الجدل الصاخب الذي أثارته عقيدة الاعتزال التي هزتالجاعة الاسلامية في القرن 
الثالث للبجرة ( التاسم للمبلاد ) : هل القرآن عملوق ام غير مخلوق ؟ ( انظر 
أدناه الفصل الثالث ١‏ . ب ) . ففي سنة مم فرض الخليفة المأمورن عقيدة 
الاعتزال وتلت ذلك حقبة من العنت الشديد الذي لاقاه «أهل الصراط المستقم» 
من المتمسكين يحرفية الدبن » الى ان انقضت خمس عششيرة سنة » وجاء الخليفة 
المتوكل ليقلب الموقف اصالحهم . أما بالنسبة للحكم الالهي المتصوف »© قارن 
الموضوع كله مسألة خطأ » او بالاحرى مسألة طرحت بشكل خاطىء » ذلك 
ان طرفي هذا الخيار ( تخلوق او غير مخلوق ) لا يطالان ذات المستوى من 
الواقع ؛ فكل القضية متعلقة باستعدادنا لتصور الصلة الحقيقية بين كلام الله 
وكلام الانسان . ولسوء الحظ فانه لا السلطة الرمية باختيارها موقفاً مع هذا 
المعنى او ذاك>ولا اللاهوتيون اد ليون الذين التذموا بالقضية “كانوا يملكو نالسلاح 
الفاسفي الكافي للتغلب على هذه المسألة . وما خلاصة جهد اللاهوق الكمير 
ابو الحسن الاشعري إلا اللجوء الى الايمان ( دون ان يسأل كيف ؟ ) . 

واذا كان الفيلسوفالعرفاني يضيق ذرعاً باللاهوتيين المتكامين» فانه سضيق 
حتما بالفبلسوف او الناقفه الغربي » عندما سيسأله هذا الاخير التكوص ضْ 


ء+م 


التفسيرية الروحانية لصالح النقد التاريخي» ذلك ان (الغربي) سمحاول ان يحيد 
به الى ارض ليستارضه وان دفر ضعلمه نظرة حاءت من مقولاتالفلفةالغربية 
الحديثئة» ولكنها تظلنظرةغريبة عننظرته وعن فلسفته . ولنمثل لذلك؛سألتين 
نموذجتين : الاولى تحاول ان تفبم الني مثلآ من خلال وسطه وثقافته وشكل 
عبقريته » والثانية مسألة الفلسفة التى ناءت تحت عبء تاريخها : كيف يمكن 
للحقيقة ان تكون تارمخية وكيف يمكن للتاريخ ان يكون حتيقة 9 

وتحسيا واعتباراً منه لمرور الكلمة الالهية الى لفظبا الانساني » فسيعارض 
الفباسوف المسألة الاولى ويشكل أسامي » بعرفانية عل نبوته . اذ تحاول 
التفسيرات العرفانية ان تفبم حالات النبوة وخاصة حالة ني الاسلام » متأملة 
نوعمة علاقة النبي ليس (يزمنه) وانما بالبنبوع الخالد الذي تفيض منه رسالته»أي 
بالوحي الناطق بالنص . ويعارض المسألة الثانية » او الثنائية التى تحبس التارخمة 
نفسها فمها » بمقالة إن الجوهر الازلي (حقيقة القرآن) هو كلام الحق الذي يستمر 
بالحوية الالهمة » ومعها الهوية التي لا تتحلل » وهي ليست بذات بداية ولا نهاية . 

وبالطبع فانه يظلبالامكانالاءتراض على هذه المقالة» اذ انه لن يوجد في هذه 
الحالة » إلا احداث ازلية . ولكن ماذا تصبح فكرة الحدث ؟ و كيف نفهم 
دون خلف » الافعال والاحاديث المنقولة لنا عن إبراهم ومومى مثلاً قبل ان 
بوجد ابراهم ومومى ؛ نمب موؤلفنا المجبول ان هذا النوع من الاعتراضات 
رتكز على تمطا وهمي من التصور . وييز معاصره السمئاني » مستنداً في 
ذلك الى الآية عه من سورة : 'فصتلّت' [ سنريهم آياتنا في الآفاق]» قبيزاً تقني] 
بين الزمان الآفاق » زمن العالم الموضوعي »> وهو زمن الكلية المتجانس » المنصل 
بالتاريخ الخارجي »> وبين الزمان الانفسي وهو زمن خالص . فليس القديكل ولا 
للسَمْد» ذات المعنى عندما ترد في هذا الزمن بدلا من ذاك» فثمة احداث حقيقية 
تماما دون ان تكون ها عمنية احداث التاريخ التحريبى . ويصل سيد احمد 
العلوي ( القرن الحادي عشر للبجرة » السابع عشير للمبلاد ) » عندما واه 
هذه المسألة » الى ادراك بنبة ازلية نحل فيها نظام التزامن محل نظام تعاقب 


إن 


الاشكال فنصير الزمان مكاناً» ذلك ان مفكرينا هؤلاء يفضلون ادراك الاشكال 
فى المكان ندل من ادراكبا في الزمان . 
< 0 - وتضوم الاعتارات السايقة أمامنا تقنية « الفبم » التي يلح عليباتأويل 
الممنى الروحاني والت يشير اليبا مصطلح «تأويل» نفسه. ولهذا فانه من الطبيعى 
أنيكونالش.ءةعموما؛والاسماعيليونخصوصا)ء أو لالاساتذةالكبار فيالتأويل. 
فكلا وافقنا على أن مسيرة التأويل تخالفة [موائدنا الجارية في التفكير » كلها 
اقنضت مزيداً من انتباهنا . ونحن اذا اعتبرناها في ترسيمة العام الذي هو عالمباء 
م يكن فيبا شيء اصطناعي . 

وتشكل كلة «التأويل» مع كامة «التنزيل» زوج من المصطلحات والمعاني 
المتضادة المتكاملة . فالتنزيل دعني : الدين الوضعي او الكلام الذي أملاه الملاك 
على النبي . إنه إنزال هذا الوحي من الملا الأعلى » أما التأويل فبو على المكس » 
أنه عودة ورجوع إلى الأصل » وبالتالي الى المعنى الحقيقي الأصلى للكتاب . إنه 
إعادة الشيء الى اصله. فالذي يارس التأويل اذن هو شخص يحيد بالمقالة عن 
ظاهرها الخارجي ويعيدها الى حقيقتها ( كلامي بير ) . ذلك هو التأويل الذي 
هو كالتفسير الروحاني الداخلي أو قل كالتأويل الرمزي الماطني الخ .. و تحت 
فكرة التأويل تولد فكرة المؤول ( المرشد » الهادي» أو الامام عند الشيعة ) » 
وتحت الفكرة التأويلية » تستشف” فكرة رحيل © فكرة ( خروج من مصر )» 
فحكرة هي سفر خارج الجاز وعبودية الحرف » خارج المنفى > شارج الغرب » 
غرب بهارج الظاهر » نحو المشرق حمث الفكرة الأصمة المستورة . 

ولا يمكن فصل اكتّال التأويل في العرفان الاسماعبلى عن الولادة الروحية 
الجديدة * فلا يسري تأويل النصوص دون الروح التأويلية » وهو يمني كذلك 
مباشرة التأويل كعم ميزان. ومن هذه النظرة لدست كيماء جاب بن حيان 11 


)١١(‏ تقسم كيمياء جابر بن حب ان خواص الأشياء الى ظاهرية وباطئة . ومن الاساسات 
الباطنية عنده » كما يلاحظ كرارس » عم الميزان : وهو عم خواص الاشياء الجوهرية . وغاية 
هذا العم بان القرائين الكمية العددية التي تحم كل شيه في الوجود. ويبدو التشديد علىالكيت 


وك 


السحرية » سوى حالة تطبيقية للتأويل : تبطين الظاهر واظبار الباطن 
( الفصل الرابع ) . وتشكل بعض الازواج الاخرى من المصطلحات » كامات 
مفاتيح من المصطلحات » فلدينا لجاز وهو التمشمل او الاستعارة وتقابله 
الحقيقة » اي الحقيقة الواقعية والواقع الحقيقي . واذن فلسن المعنى روي 
الذي يستخرج هو انجاز » ولكن الحرف نفسه هو يجاز الفكرة . فالظاهر 
٠‏ الخار.جي البين البداهة في النص القشسري » هو القانون والمتن المادي للقرآن > اما 
اأتاطن نبو هذا" القنء الذاتعل التتعور: 6 رحيديف اتاصر خير و )لذ كور بقار 
امتبار عن عد تان 5 

وباختصار » فإن في هذه الازواج الثلاثة من المصطلحات التالمة » السريعة 
في مقابل الحقيقة » والظاهر في مقابل الباطن » والتنزيل في مقابل التأويل » 
علاقة كعلاقة الرمز بامجاز المرموز إلمه . ولهذا فستكون هذه العلاقة كفملنا 
ضد هذا الخلط البائس بين الرمز والمجاز » وهو الخلط الذي كشفنا عنه منذ 
البداية . فاجازية تصوير اصطناعي » قليل او كثير » لعموميات ومجردات يمكن 
معرفتها والتعبير عنها يسبل أخرى . اما الرمز فهو التعبير الوحيد الممسكن 
للمرموز المه » نمثي للمعنى الذي عاثله . فلا يمكن فبم الرمز مرة واحدة نهائية 
ابداً . ويقوم الادراك الرمزي بتحويل المعطيات المباشرة ( الحسية واللفظية ) 
وحصلا شفافة ؛ إذ بدون الشفافية المتحققة ه ذه » يصير من المستحيل 
المرور من مستوى الى مستوى آخر . وبالعكس فإنه دون كثرة العوالم في نظرة 
صاعدة م ألحنا الى ذلك » ينعدم التأويل الرمزي لإنعدام المعنى وامحل » وهذا 
التأويل يفترض ححكة إلهية تتائل فبها العوالم بعضها مع بعض »2 العوالم الغيبية 
والروحمة » والكون المكبر او الانسان الكبير» والكون المصغر. ولقد اتسعت 
فلسفة «الاشكال الر مزية» هذه » لدس بفضل الحكة الالحية الاسماعملية وحدها فحسب» 
حوالعدد لارل وهاة ٠‏ امارة منحى عامي» لكنه يذهب في تصور الاعداد مذهب الاسماعيلية 
واخوان الصفاء ومن قبلبم قيثاغورس ؛ فيجعلها ذات خواص سحرية . انظر في مذا الشأن 


عبد الر حمن بدري : الالحاد قِ الاسلام : 


ون 


5 ع 0-006 ٠م‏ 1 . 
واءما .فضل ملا صدرا ومدرسته التي قدمت في سبيل ذلك جهدا رائعا . 


ولا بد من ان نضضفالى ذلك ما يلى:ان الخط الفككري الذي دتمه التأودل» 
والنمط الذى يفترضه من الادراك © يتعلق كل بنموذج عام من الفلسفة والثقافة 
الروحائمة : ويضم التأويل المخيلة الواعية قبد العمل » تلك المخيلة التي سنرى 
الفلاسفة الاشرافمين وملا صدرا خاصة » يظبهرون عملبا التميز وقممتها المعرفية 
بالحاح ديد . فليس القرآن وسدده ولا الانجمل وحده كذلك » هو الذي يضعنا 
امام هذا الامر القاطم » من انه بالنسبة لهذا العدد او ذاك من القراء المتأملين في 
القرآن والانميل » يحمل النص معاثر اخرى » خلاف ذلك المعنى المكتوب ف 
الظاهر . ولا نظن ان في ذلك بنيانا ذهنا اصطناعما» وامما ذفاذاً ابتدائيا قاطعاً 
مثل ادراك الصوت او اللون . ونحن نحد قسما كيرا من الادب الفارسى على 
هذا الغرار » ملاحم صوفية وأشعاراً وجدانسة »2 ابتداء يقصص لين رذ 
الرمزية ؛ حيث يوسّع هو نفسه الملل الذي أعطاه ابن سينا . وفي « ياسمين 
المشاق » لرو زهان الشيرازي» شهادة بادراك المعنى اللدنى مالالكائنات قتد من 
طرف الكتاب الى طرفه الآخر > اذ يمارس المؤلف فيها تأويلا طوعيا أساسي] 
ومستمراً للأشكال الدسية . فأي من فهم روزبهان وعرف ان الرمز ليس 
الجازية » لم يدهش ابد عندما يعم ان عديداً من القراء الابرانيين يخلصون من 
امُعار مواطئة الكبير حافظ الشيرازي الى معنى صوفي . 

وبائها م' بلغ ايحاز هذه الاعتبارات » فاتها تجملنا » ونحن نحدد المستوى 
الذي به يفهم الاص القرآ ني » نستكشف ما يحمله القرآن للتأمل الفاسفي في 
الاسلام. واذا كانت الآيات القرآنية قد استطاعت ان تدخل في 0 فلسفي» 
فذلك ان العم العرفاني نفسه » يدخل هو الآخر في علم النبوة ( انظر لفصل 

ى )» ولآن «علمئة الممتافيزيقا»» وكذلك العامنة التي تند جذورها في 0 
0 المدونية 04 تحدث ابداً قِ الاسلام . 


والآن » اذا كانت الصفة النموية هذه الفاسفة قد تغفذدت من هدا المتموع 


ان 


[ التأويل القرآني ا 0 فلآن السند يرث من ماض دمطبه حماة جل د وتطوراً 
اصبلاً» ولآن الآثار الاساسية لهذا الماضي» قد نقلت المما بفضل جد عدة أجبال 
من المترجمين . 


- الترجمات 


موضوع الكلام هنا ظاهرة ثقافية ذات اهممة رئيسية . نستطسع أن تعراقه 
بأنه ادما السل » مأوى الانسانية الروحمة الحماق الجديد » لكل ما وصلت 
المه الثقافات ت الي سيقته في الشرى والغرب . من هنا فان مة مدى ضخما رتسم 
امامنا : الاسلام دقوم بتسلم إرث الدونان (وقمه الحقيقي منالآثار وفمه المنحول) 
ثم ينقل هذا الميراث ؛ تتبحة لسسمل مترجمي هدرسة طليطلة » الى الغرب في 
القرن الثاني عشسر . وانه ليمكن مقارنة غزارة ونتائج هذه الترجمات من المونائية 
الى السريانية » ومن السريانية الى العربية » ومن العربية الى اللاتينة 6 بترجمات 
الفقه البوذي الماهاياني » من السنسكريتية الى الصينية » او بالترجمات التى تمت 
في القرئين السادس والسابع» بسبب نزعة شاه أكبر الاصلاحية »مزالستسكريشية 
الى الفارسية . 

وبإمكاننا تبيز مر كزين للعمل : ١‏ - فلدينا اعمال السريان من جبة » نمني 
العمل الذذى :قر بر شعرت عرب وعيتوي الاميراظورية الارانينة النبابتائنة دن 
الآرامين . وهذه الاعمال تدور أساساً حول الفلسفة والطب . وقباعدا ذلك 
فان المراكز التي تبوأها النسطوريون في ع ل المسبحية وفي التأويل » ( وذلك 
بتأثير اوريحين على مدرسة الراها ) لا يمككن تكرانها وخصوصا في مبحث عن 
مسائل عم الامامةعند الشيعة مثلاً . ؟ - ولدينا من جبة ثانبة ما يمككن تسميته 
بالتقلمد البونانى - المسرقٍ في مال وشسرق الامبراطورية الساسانية » والني تدور 
أعمانها بشكل رئيسي حول الكيمياء السحرية » وعم الفلك » والفلسفة » وعلوم 
الطميعة بم في ذلك د العلوم السرية » التي تشكل حسما را موا : 
إلى الكون 


م6 


١‏ .ولايد من ان يكون تاريخ وتقليات اللغة السريانية حاضراً في أذهانناء 
ولو باختصار على الاقل » اذا ما اردنا ان نفهم الدور الذي لعبه السريان تعر فين 
للفلاسفة المسامين بالفلسفة الموتانة . 

فقد تأسست «مدرسة الفرس» الشبيرة في الرها » في اللحظة التي كان "سكم 
الامبراطور جوفيان فيها الفارسيين » مدينة نصيبين ( حيث ظبر اول مترجم 
للآثر الفلسفمة المونانية الى السريانية تحت اسم بروبيس ) . وي السنة 444 
أقفل الامبراطور الميزنطي زينون هذه المدرسة ( مدرسة الرها ) بسبب نزعتها 
النسطورية. إلا ان بعض الاساتذة والتلامذة » من ظلوا أوفماء للنسطورية لجأوا 
الى نصيين حمث أسيوا مدرسة جديدة أصصحت فما بعد » مركزاً لاهوتياً 
انان وبالاضافة الى ذلك فقد أسس الملك الساساني كسرى انوششروان 
١‏ امه - ولاه ) مدرسة في حنديسابور في جنوب الامبراطورية الفارسية وكان 
أسائذتها في غالبيتهم من السريان . ومن جنديسابور هذه احضر الخليفة المنصور 
الطبيب جورجموس بن مختيشوع . فاذا اخذن بعين الاعتبار ان الامبراطور 
جوستنبان أقفل مدرمة أثينا في سنة 4زه» وان سبعة من الفلاسفة الأفلوطيتيين 
المأخرين لجأوا الى ايران»تكوءن لدينا عدد من عناصر الموقف الفلسفي واللاهوقي 
في العالم المشرق غداة المهجرة أي في سنة 511 . 


والاسم الكبير الذي السدواد فده الحقية دو اسم 01 سر جنوس الرأس 
عبني » ( توفي في القسطنطينية سنة جره ) : فقدكا. دا حموية خصة حقا » 
ونخلاف بعض الآثار الشخصية » ترجم هذا الراهب النسطوري قسما كبيراً من 
آثآر جاليتوس وآثآر ارسطو المنطقية الى السريانية . وال بل [84]| ون نؤرخ لمذه 
ألحقبة عن أن سك بأسماء : بود )١'‏ ) ماترجم كليلة ودمنة الى السريانية ( 


)١(‏ بود : هو ( البرديوط نود ) ٠‏ كاهن مسبحي نقل كتاب كلية ودمنة هن الفبلوية الى 
السريانية ؛ وقد عثر على نسخة الكتاب المستشرق الاماني ( سوسين ) منة ١810٠١‏ فى بلدة 
ماردن . 1 


كه 


و أخودامّه 0 ( هلاه ) ثم أسعاء سويمخت '' ( 599 ) و يعقوب 
الرهاري ( 7٠08-5‏ ) وجورجموس «داسقف العرب » ( 786 ) من بين 
الكتاب السريان البعاقبة . وبخلاف الماطى الذي أهدى فيه بولس الفارسي ”) 
رسالة الى الملك الساساني كسرى انوشروان » فقد كانت جامع الحسكة 
المرتبة على شكل تاريخ فلسفة هي التي أثارت اهتّام الكتاب والمترجمين السريان. 
ونظراً لانشفالهم بعقيدة النفس الافلاطوثية فقد كان الحمكاء اليونان وخصوصاً 
أفلاطون» متزجون عندم بوجوه الرهبانالشرقبين.وما لا شك فيدهو انالفكرة 
المكوتنة في الاسلام عن ١‏ الأنباء اليونان » لم تكنبدون تأثير» علما بأن الحكاء 
الاغريق بأخذون إلهامهم من « مشكاة الانوار اللدنية » . 

وعلى ضوء هذه الترجمات المونانية - السريانية » بدأ مشروع الترجمات منذ 
القرن الثالث للبجرة » كاستمرار اوسم وأكثر منبجبة لعسل أثار الاهتام في 
السابق وأرضى ذات الاغراض الحالية اكثر ما بدا تجديداً . ولقد كان في شبه 
الجزيرة العربية وفي الفترة السابقة للاسلام » عدد كبير من الاطباء النسطوريين 
من خر نجي جنديسابور : 


وقد تأسسثت يغداد في سنة ١1‏ 3 “لم . وفيسنة 10 لاه الموافقة لسبة 485م 
بنى الخليقة المأمون بيت الحكة وائتمن حبى بن ماسويه ( 4ه 0هخم) 


(1) أخودميه : من الترجمين اليعاقبة ايضأ . انظر فيه ملاحظات نلينو في «الثرق الحديث» 
يجلد ٠٠١‏ اص .,ه. 

(؟) سيويخت : هو سويرس سير كات توفي عام اباد . كان يعقوبي المذهب وتتهذ عليه 
يعقوب الرهاوي واتثناسموس البلذي . 

09 بولس الفارسي : هو تنصرائي نسطوري وكأن مانا باللعارف الفلسفية ويعمل في خدمة 
كسرى أنوشروان . والكتاب المقصود هو كتاب في المنطتق وكتب بالسريائية . أما من حيث 
الضمون فانالكتاي عيل الى تقديم الع و بالتالي الفلسفة على الدين. انظر خصوصاً ما يقرله << ده 
بور» فيه في ترجمته العريية مس م ؟؛ والتعقيب القم الذي يعقب الاستاذ ابو ريده به عليه. وفيه 
يمل ابو ريده ٠‏ متايعاً فى ذلك يول كراوس» وعيد الوهاب عزام في تقدعه لككتاب كليل ودملة» 


الى القولبأن بولسهذا هو تفسهيرزويه الطبيبالذي يتحدث ابن المقفع عنه في كتاب كلملة ودمنة. 


باه 


علمه » الى ان خلفه تاسسذه الخصب الشهير حنين بن اسح »2 المولود في الحيرة من 
غَائة ونيم يننا الى القبسلة المرسة المسحية عياد ( من 194 ه - 6١٠5‏ م الى 
٠‏ ه - بام م ) . وكان حنين أشهر مترجم للهؤلفات اليونانية الى السريانية 
والعربية دون أدنى شك » وتقتضي الامانة علينا ان نضيف إسم ولده اسحق بن 
حنين (توفي سنة ١11م)‏ وان أنه حمدش بن الحسن الى جانب اسمه. لقد وحد 
مر كز حقمقي للترجمات قام به فريق» يوفق او يترجم» من السريانية الى العربية 
فى الغالب»أو من المونانية الى العربية مباشرة في النادر من الاحيان.وما ان كان 
القرنان الثالث والرابع » حتّى كانت الاصطلاحاتالفنية كلبا؛سواء في اللاهوتاو 
في الفلسفة » قد توفرت للعرببة . ويحب ألا ننسى » برغم هذا » ان المفاهم قد 
أصبحت تعيش الآن يحماة عريية -خالصة ( بالرغم من انها ذات اصل أعجدمي 
معرتب ) . ولهذا فان التمسك بالقاموس الوتاني عند ترجمة المصطلحات الفنية 
للمفكرين الأكثر تأخراً من الذين كانوا لا يعرفون اليونانية » يمكن ارن يقود 
الى حماقات كبيرة . 

وثة أسماء اأخرى لمترحمين آخرين لايد من الاشارة المهم : فلدينا محرى 
بن البطريق | مطلع القرن التاسع المبلادي ) وعبد المسبح بن عبد الله 
بن الناعمة الحصي ( من النصف الاول من القرن الناسع ) وهو مشاعد 
الفملسوف الكندي » ومترجم سوفسشيقا وفيزيقا ارسطو واللاهوت 
الشهير المنسوب الى ارسطو . ولدينا الاسم اللامع لقسطا بن لوقا ( ولد 
حوالي سنة م ومات مسناً جدا حوالي سنة كالم ) وهو من اصل بعلي 
( افلبوبوليس البونانية في سوريا ) وكان من سلالة يونانية مسييحية . وهو 
فلسوف وطبيب وفيزيائي ورياضي ترجم شروح الاسكندر الأفرودي 
ويرحئا سلوبون على فيزيقا ارسطو » وبءعض الشروحات الجزئية عن الكون 
والفساد ورسالةني ال 01/١١1‏ إدزن سن |ف ل[ عذاة ها المنحول على بلوتارك . ونحد بين 
مؤلفاته الشخصية رسالته عن الفرى بين الروح والعقل ؛ وهي معروفة يشكل 
خاص ؛ وكذلك بعض أبحاثه » عن العلوم الخفية > حيث تشبه شروحاته » 


لبك 


وبشكل مثير » أيحاث عاماء نفس الشفاء في ايامنا هذه . 

ولا بدمنانننوءهنا ايض)»فيالقر نالعاشر » بأبى بشر متىالقنائي (توفي سنة 
٠م‏ ) والفبلسوف النصراني يحبى بن عدي ( توفى سنة 474 م ) وتاسذء ابو 
الخير بن الخمار ( ولد سنة 448 م ) و كلهم من القرن العاشر. ويقتمي ان ننواء 
بشكل خاص بأهمية مدرسة صابئة حران التي أقيمت محوار الرها » الذين يفيض 
بنسبهم الروحي ( مثل السبروردي فبابعد ) الى هرمس وعاذيعون "١‏ ؛ 
وتشارك عقائدم المعتقدات الديزية الكلدانية الفلكية القدعة 2( والدراسات 
الا اواك ا وااروعات ' 0 0 0 
ولكن الا ا هو ال ل 0 
من أتباع الديانة الفلكية الورعين » وهو مؤْلف ممتاز » ومترجم للعديد من 
المؤلفات الرياضة والفلكية 5 

هذا وانه لستحيل علمنا الدخول قِ تفصلات هذه التراجم أذ ان يعضبا 
ليس سوى عناوين وردت في فبرست ابن الندم في القرن العاشر » وبعضبا لا 
يزال مخطوطأ م يطبع بعك, وف الاحمال فان المترحمين قد عنوا قُِ اعماهم ير حمة 
عمل اعمالارسطو عا في ذلك بعض شروح الاسكندر الافروديسي وثامسطيوس 
) وخلاف هذين الشارحين معروف عام لدى فلاسفة الاسلام ( والملا صدرا امح 
الى ذلك . وقد كان للكتاب حاورا من الممتافيزيقا أهمسة قصوى بالنسمة 
انظرية كثرة ا مركات السماوية ) . اما ما كان معروفاً من افلاطون الحقبقي فلا 
يمككن مناقشته هنا » ولكننا ننواه هنا منذ الآن بأن الفبلسوف الفارابي ( انظر 

6 عاذهون : هو أغاتاذيون عند المعاصرين » وأغاذيون عند ابن الندم وعاذيون علد 
الشبرستاني . يقول الشبرستاني ( الملل , ج ؟ ص ؛ ) ؛ « الصابئّة قالوا بعاذمرن وهرمس وها 


شيث وادريس علدها السلام وم يقولوا بغيرها من الأنبياء , ويقرل : « ونقلت الفلاسفة عن 
عادتون انه قال المنادى, الازلى فنه ) الملل . ص 56 ). 
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الفصل الخامس ) » قد كتب مبحثا قبم عن فلسنة أفلاطون متحدثا عن كل 
حواراته على التوالي وهو يطبق منبجاً مائلاً على فلسفة ارسطو . 

ولا بد من تأكدنا على الاثر الكبير الذي كان لبعض المؤلفات المنحولة. فثمة 
اولاً لاهوتدارسطو» الشبير وهو ا نعم ليبس سوى شرح لآخر ثلاث منتاسوعات 
أفلوطين نقلت عن ترجمة سريانية تعود الى القرن السادس © وهي الحقبة الو 
ازدهرت فببا الافلاطونية الحدثةعلىيد النساطرة في بلاط الساساننين. (والى هذه 
الحقية نفسبا » دعود مل الككتابات الماسوية الى ديونسيوس الأبروياجي). ٠‏ وبفسر 
هذا المؤلْف» الذي هو في اساس الافلاطونية المحدثة في الاسلام“ارادة امع عند 
تيدع الالاينة ناريطو وا نة و0 ومع هذا فان كثيرين أبدوا شكوكا 
خوله ا ابن سينا 0 0 0 3 0 م 
الأثر وديس رافسطيوتن اه 1 وقد وجد الفلاسفة ا 
في ذلك الي اتوم الناسومات « 0 أفيق الى 0 » نموذجا من 
الحكم الالمي الغريب المتوحد . هذا ١‏ الاعتراف الذهولي » في التاسوعات » 
ينسيه السبرورديالى افلاطوننفسه وأثره بسّنعند مير داماد .)151/1١41(‏ 
ويككرس قاضي سعيد القمي ( من القرن السابع عشر ) في ايران شرا للاهوت 

يقصد اللؤلف الى هذا القطم من « تاسوعات » أفاوطين : « إني ربا خلوت بنفسي وخلعت 
بدني جانبا رصرت كأني جوهر مجرد بلا بدن » فأكون داخلاً في ذاتي راجعاً اليها خارجا من 
سائر الاشياء ٠‏ فاكون العلل رالعالم والمعلوم جمبعا ٠‏ فأرى في ذاتي من الحسن واليهاء والضياء ما 
أبقى له متعجبا ببتأ. فأعم أني جزء من أجزاء العالم الشريف الفاضل الالهيء ذو حياة فعالة». 
وهذا الكلام برد تحت عنوان « كلام له يشبه رمز في النفس الكلية » . ( الميمر الاول - في 
م ؟) ا ين بح د الى 0 


بكتاي 00 ار ثولوجما او القول طّ الربوبية » ول على ارسطر , 
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ارسطو ( القسم الثالث نفس المرجع ): 

وقدنالت ترحمة «««رم”[ هل «عداار1 [ التفاحة ]الفا رسية وهي لأفضل الدينالكاشاني 
من الفرن الثالث » وتاميد نصير الدين الطوسي * ( وهو كتاب يظبر فيه أرسطو 
المحتضر امام تلاميذه بدور سقراط في فيدون ) » إقبالاً كبيراً . ويشيغي ان. 
ننوه اخيراً يككتاب منسوب الى ارسطو ايضا » ( كتاب في الخير الخالص'' ) 
( ترجمه الى اللاتينية في القرن الثاني عشر جبرار دى كريوون تحت عنوارف 
وتجاف عل «ودازرآ او منسنام علا اأارمطا عادمثاتو موده فلا14 1167 ) وهو 
ف الو اقع عار أت من نا مام»:|! مثلهاسسررعاظ للافلو طيي أبر قلس ( طيفة 
ايضاً عبد الرحمن يدوي هم نصوص اخرى من اكتنينان 11 
وهو كاب فى الكدمماء السحرية منسوب الى افلاطون . القاهرة هم4؟١‏ ) . 

وانه ليستحيل علينا هنا التنويه انحل على افلاطون وعلى بلوتارك وعلى 
بطليموس وفيثاغورس » ولكنا نشير الى انهم كانوا ينابيع أدب غزيرة في 
الكدمماء السحرية والخصائص الطبيعية والفلك . ونحن ترى لزاماً علمنا ان نمحيل 
الى اعثال جولءوس روسكا وبول كراوس . 

؟ ب قالى جولموس روسكا بالذات يعود الفضل في ايطالورة المفيوم المحدود 
للآشياء الذي ظل راجحا زمناً طويلاً. واذا كانالسريان هم الوسطاء الأساسيون 
قِ الفلسفة والطب إلا انهم م يكونوا الوسطاء الوحمدين» ذلك ان الثمار الذاهب 


)١(‏ كتاب « الخير المحض » من الكتب المتسوبة خطأ لارسطو , مؤلفه الحقيقي «ايرقلس». 
راجع البحث القم الذي عرض فيه الدكتور عبد الرحمن بدوي لآراء جميم المستشرقين الذين 
حثوا في هذا الكتاب . ( الافلاطونية المحدثة عند العرب ء درامات اسلامية  .)-1١9‏ 
يقول الدكتور بدوي : «د عرفت اوروبا اللاتمئمة كتاب « الخير انمحض » في الربسع الاخير هن 
القرن الثاني عشر ( السادس للبجرة ) وعرفته انه لأرسطاطاليس لا لأبرقلس ولا لاي محدث 
يهودي او مسلم . ومئذ هذا التاريخ اصبح يدرس على انه من عمد اشهيات ارسطاطاليس . وعن 
طريقه دخل ابرقلس والافلاطوتية المحدثة في عبد مبكر جداً التفكير الفلسفي في العصور 
الوسطى المسبحية ٠‏ كا حدث تام في التفكير الاسلامي بفضل كتاب « اثولوجيا ارسطاطاليس » 


رص ؟ 3 
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من الرافدين الى ايران لم يككن الثيار الوحمد . فينبغي ألا ننسى الدور الذي اعيه 
العلماء الابرا.ون قبلبم في بلاط العياسبين وخصوصا في الفلك . وكذلك فان 
وجود بعض المصطلحات التقنية الفارسية ( النشادر مثا وهي الأمونياك ) 
يظهر أفضلية البحث عن الوسائط بين كبمياء اليونان السحرية و كيمياء جابر بن 
حمان في مراكز التقاليد المونانية المثسرقية في ايران عما في سواها . 

واقد اضطلم نوخت الفارسي و «ماشاء الله » السبودي عسوو لبات مدرسة 
بغداد مع ابن ماسويه . وعمل ابو سبل بن نوخت مديراً لمكتبة بغداد ابان 
خلافة هرون الرشد ومترجماً لعدة اعمال فلككية من الفبلوية الى العريسية . 
وهذا الفصل من الترم_ات ( الفبلوية ) ( او الفارسية الوسطى ) الى 
العربية ذو أهمية كبرى . (اد ان مؤلفات طمثقر وس المابلى!١)‏ و مداه "!] صذلاه*! 
الرومي ''' الفلكية » كانت قد ترجمت الى ( الفبلوية ) . اما ابن المقفع فقد 
كان واحداً من اشبر المترجمين » وهو فارسي ترك الزرادشتية الى الاسلام . وثة 
عدد كبير من العلماء الأصيلين من طبرستان وخراسان او باختصار > من ابران 
الشماليةالشرقةاو ما يسمى«بابران الخارجمة» في آسيا الوسطى » من يقتضي التنويه 
بهم كممر بن فروخان الطبري ( صديى يحبى البرمكي ) وفضل بن سبل من 
سرلخس في جتوب ( هرو ) وحمد بن موسى الخوارزمي اب الجبر العربي 
( ويعود حله في الجير الى سنة ١٠م‏ م تقريبا ) إلا انه بعبد عن ان يككون عربياً 
ابعل بلده -خوارزم عن مكة > ( و الد المرورودي ) وحيش 
المروزي ) ( نسبة الى مرو ) و ( احمد الفرغاني ) ( وكان لاتين القرون الوسطى 


)١(‏ هو تينكاوس البابلي عند ابن الندم ار طيئقروس . ( ص ووء ط, مصر ) وللأرل 
كتاب « الوجوه والحدرد » والثاني كتاب « المواليد على الوجوه والحدود » . ورما كارن شو 
نفسه «تيتكارش البابي» الذييذكره القفطي في ص : ١٠١‏ من تأريخ الحكاء؛ او « طيتقروس» 
الذي يذكره في صفحة 4١؟‏ . وذص القفطي مأخوذ يحرفيته عن الفبرست » , 

(؟) هو « فاليس الرومي » عند ابن النديم في صفحة ٠5م‏ من الفيرست ل. مصر . وهو 
فلكي له كتاب م المدخل الى صناعة النجوم » و كتاب « المواليد » وهو < قاليس المصرى » 
و « آ لبس الرومي » عند القفطي صفحة 8١‏ ؟ من تأريخ الحكماء . ١‏ 
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دعر فونه يأسم 6 لآأنه من فرغائية بأعالي ياكسارت وابو 
مشعر اللخي ( «معمدهة 4 عند اللاتين ) وكار] من با كتريان المعروقة 

وعند ذكر بلخ تتحرك مخاطري ذكرى تلك المائلة الفارسية ( الإرامحكة ) 
التي جاءت على رأس اعال الخلافة من سنة ؟ه/ الى 4٠م‏ م» مجددة لتلك الدفعة 
من الفارسية . كان اسم جدهم برهك ومعناه الحسب الوراثي لكبير كبان معبد 
نومهار الموذيفي بلخ (أو مقط" ممم بالسنسكريتية ) حمث حولته الاسطورة 
الى معيد للنار . ولقد استمر كل الذي اخذته بلخ ( ام المدن ) من الثقافة 
المونائية والموذية والزرادشقية والمانية والمسيحية والنسطورية خلال العصور . 
(وقد أعاد برمكيناءهاسنة ١‏ عندما دمرت). وباختصار فلقداتخذت الكماء 
السحرية والرياضيات والفلك والتنجم والطب وعلٍ المعادن» ومعبها ادب منحول 
كامل » مقراً لها في المدن المنتشرة على طريق الشرق الكبرى » الطريق الي 
سيق ان اتبعبا الاسكندر . 

ويا ألحنا أعلاه » فان وجود عدة مصطلحات تقنية فارسية بالعربية يحيرنا 
على ان نبحث عن مصادرها في الاراضي الفارسية الثمالية الشرقية وفي الفترة 
السابقة لدخول الاسلام. من هذه المدن» ومن وسط القرثالثامن بدأ سير الاطباء 
الكماويين والفلكيين نحو مقر الحباة الروحة الجديد الذي خلقه الاسلام 5 
وتلك ظاهرة مفبومة . فكل هذه العلوم ( كممياء » فلك الى آخره ) تشكل 
جسما واحداً مع هذه النظرة الى الكون التي لم تسم الارثوذ كسيةالمسبحيةالا الى 
تدمسرها» لأن الحالة في المشرق كانت مختلفة عن الحالة في الامبراطوريةالرومانية 
( الشرقمة والغربية ) . وكاما اتجبنا نحو الشرق كاهما ضعف أثر الكنيسة 
الكبرى . (من هنا كان يحسنفي مقابل ذلك» لقاء النسطوريين). ولقد كان مصير 
ثقافة برمتها في الميزان » تلك الثقافة التي يسميها اشبنغار « الثقافة السحرية » 
ثم يضيف البيا لسوء الطالع الصفة العربية » وهي صفة لا تطابيق الحتوى 
المراد اطلاقا . وانه لمن سوء الحظ » كا يأسف لذلك ( روسكا ) ان يتوقف أفق 


نذا 


1 لغتنا الكلاسكية عند حد لغوي دون ان عيز بين ماهو مشترك بين هذه 
الجبة والاخرى 

وتوصلنا الملاحظة السابقة» ون نتكم عن ترجمات السريان لفلاسفة المونان 
والاضافة العامة التي حملبا فرس الشمال الشرق الى ان مّة أمرأً ناقص] ولا بد من 
أن نضمفه المها وهو ما نشير اليه باسم المعرفة الذوقية او الغنوصية . فثمة أمر 
مشترك بين الفتوصمة المسبحية في اللغة المونانية والمعرفة الذوقية والغذوصية في 
الببودية والاملام » وبين عرفان الشيعة والاسماعيلية . فلقفد ابتدأنا الان » 
وأكثر من أي وقت مفى »2 بعرفة آثر العرفان المانوي والمسحي الواضحة » 
في العرفان الإسلامي؛ ويقتفي ألا نغفل استمرار العقائد ( التموسوفية ) الممكمة 
الالحية لفارس الزرادشتية القديمة » فبعد ان أديجتها عرقرية ( السوروردي ) في 
بشان الفاسفة الاشر اقية ( انظر ترجمته في الفصل السابيع من هذا الكتاب ) 
رسحث ول تعد تغبب حتى أيامنا هذه ٠‏ 

سمح لنا » كل هذا » بأن نتبصر بموقف الفلسفة الاسلامية من خلال نور 
جدايك ٠‏ دفي الواقع فلو ان الاملام / يكن اموي الدين الشرعي 4 دين الشريعة » 
1 وححد الفلاسفة مكائهم فمه ) ولوحدوا أنفسهم أمامباب مسششه ) وعلى كل فانهم ! م 
0 قي اثيات ذلك طبلة قرون عاو د دلة م لني داجيتمم معالفقباء. 


واما ذلك الكشف والدشؤل واظبار د المستورة أو الماطن » اذن لأخذت 
الفلسفة والفبلسوف معنى آنخر تام . وعلى كل فقليا ما نظر المه من خلال هذا 
الوجه . ومع هذا فان التعريف المطابق لدور الفلسفة يحب ان يؤخذ من تأويل 
حديث «١‏ القير » الشهير ا برد عند الشبعة الاسماعيلية اصحابالعرفان الاصلين 
في الاسلام . الفلسفة هنا هي القبر الذي حب ان عوت فمه اللاهوت لسبعث من 
معرفة دوقية غنوصية » في عر فان . 

ولككي تعرف الشروط الني سمحث للغنوصية بالاستمرار في الاسلام » فلا 
بد من ان تعود لما أشرنا اليه من غياب ظاهرة الكنيسة ومنشآت اخرى مثل 
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امجامع» كا اشرنا لذلك في فقرة سابقة» وأنت تحد لدىهؤلاء المرفانيين ظاهرة 
اخرى هي ظاهرة الامانة «ولرحال اشع» للائة افهادين. ولهدذا فانه يحب ان عثل 
هنا اولآً» ولامرة الاولى في ترسممة تاريخ الفلسفة الاسلامية مبحث عن هذه 
الفلسفة النموية التي هي الصورة الاصملة والثمرة الآنمة للوجدان الاسلامي . 

ويحث مثل هذا لا تمكن تحزأته . واذن فإنا نعطي هنا محاولة اجمالية في 
التشيم في شكليه الاساسيين . ونحن لا يمكننا أن تشّآل نغير ]من المفكرين 
الشعة ( حدر آملى ‏ مبرداماد ‏ ملا صدرا الخ ... ) توضضحاً 
اقالات الأمة المعصومين العقائدية» اذ لا بد لبحثنا منتجسيد العناصر التيتد من 
القرن الاول حتى التاسم الهجري وثمن لا نقصد من هذا إلا تعميتى المسألة 
الجوهرية التي طرحتاها منذ البدابة . 
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الفسل الثاني 


الشيع 


والفلسفة النبوية 


امل الدلالات التي تمثناها سايق » وهي المتعلقفة بتأويل القرآن باعتباره 
منيعاً للتأمل الفلسفي ؛قد أوحت سلفاً بأنه نكون غير سلم ان نعود 6 
الحياة الروحية » وحباة التأمل الفلسفي في الاسلام الى الفلاسفة المتبلمنين ( أ 
الآخذين بالحلينية ) والى لاهوتبي الكلام السننّة والصوفية . وقد كان من الاحظ 
في المباحث العامة المتعلقة بالفلسفة الاسلامية » ان الدور والأهمية القاطعة التى 
كانت للفكر الشبعي في ارتقاء الفكر الفلسفي في الاسلام» ل تؤخذ بعين الاعتبار 
اطلاقا .لا بلكان بينصفوف المستشرقين حا لهابعضالتكم والميل الذي يصل الى.حد 
المداء ؛ وهم في ذلك على وفاق مع الجهالة التي كان يعم الاسلام السّنة به بعض 
مسائل التشمّع الحقيقية ل ل الآن » إثارة كل الصعوبات التي تحول 
دون وصول النصوص المئا . فان نشر بعض المصئفات الامماعيلة الكبار م بيدأ 
به إلا منذ ثلاثين سنة “ وقد ضاعفت المطبعة الابرانية من طباعة المتون الشيعية 
الاثني عشرية الكبرى ٠.‏ ومثل هذه الوضعمة تستدعي بعض الملاحظات الأولية 

١‏ ) بالاظر لانعدام تناول دراسة لاهوت وفلسفة الشعة من خلال 


ب 


المتون الكبرى التي تمند من السأن التي تركها الأثمة » الى الشروحات التي أعطيت 
خلال القرون التي تلت » فقد اكتفي بتفسيرات سياسية واجماعية لا تتصل بغير 
التاريخ الخارجي وقد تنتبي الى تحريف » واستنتاج ظاهرة, التَشّْم الدينية 
استنتاجاً تعلملما من امر آآخر > أي انها وباختصار» تحيلها الى امر آنغر . والحال 
هو انه لو جمعت كل الظروف الخارجمة الت تريد » لما أعطت لا بمجموعبا ولا 
حاصل ضيريها » هذه الظاهرة الديئية الرئيسية . فشأتها شأن ادراك اللورف 
او الصوت » فلا يمكن تبديلها ولا الرجوع بها لأمر آخر . ويظل التفسير الأول 
والاخير للتشنّع هو الوجدان الشيعي نفسه»بشعوره وادراكه للعالم»وهو يتكون 
اسام يحسبما تظبره لنا النصوص التي ترجع الا 00 » منارادة الورصول 
الى المعنى الحقيقي للوحي الالهي . ذلك ان حقيقة الوجود الانساني نفسه » 
مصادره عا 2 ترتيط في آخر الأمر حقمقة مءئى الوحى الالهى هذه. فاذ! 
كانت مسألة الفهم هذه مطروحة مذ بداية الاسلام » كان هذا بإلذات هو الواقع 
الروحي الشيعي وكانت القضية هنا هي ان نستخلص خطوط التأمل الفاسفي » 
أي نتاج الوجدان الديني الشبعي . 

)2 الاسلام دين نبوي ؛ ولقد كنا ذككرن قِ الصفحات السابقة خصائص 
« اهل الكتاب » وبظاهرة الكتاب المقدس . فالفكر موحه أساسا وقيل كل 
لي الى الله الذي يتكشف في هذا الكتاب بالرسالة التي يمليبا الملاك على النبي 
الدي يتلقاها ؛نعني رسالة وحدة وتعالي هذا الاله ( التوحيد )؛ وهي مسألة ثنت 
الفلاسفة والمتصوفون امامها ثياتا “ان يلغ بهم الى لى حد الدوار . اما الفكر فكان 
موجما من ناحمة اخرى تو الشخص الذي يتلقى ويبلغ هذه الرسالة » أو 
باختصار »انه موجه و الشروط التي يفترضبا هذا التلقي. وكل تأمل حول هذه 
المعطيات بوصل الى اللادوت» !! لى عم النيوة » الى عم الانسان ( انثروبولوحما )* 
والى العرفان 1 غنوصية ا ولا مقابل لهؤلاء في أي مكان آخر 0 انه لقني 
ان الاستعال التصوري الذي قدمته ترحمات الفلاسفة الموئان للعربية قدأثرت 
على المسحة التي اخذها هذا التأمل . ولكن القضية هنا ظاهرة جزئية » ذلك 
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ان ينابسم اللسان العربي تتوسع في مسائل لا يتوقعها النص الوناني . هذا ويجب 
ألا ننسى ان بعضا من كبريات مؤلفات الاساعيلبين » كمؤلفات الي يعقوب 
السحستانى مثلاآ متقدمة على مؤلفات ابن سينا . فكل جدلمسة التوحمد 
والحقيقة السلبية المزدوجة والمائل المتعلقة بعلم النبوة ناجمة من معطيات مخاصة 
لا مقابل ولا مثال يوناني لها. وبالاضافة الى ذلك فإن لا نزال نعلم ان عم النيوة» 
ونظرية المعرفة النبوية تتوج غنوصية كبار الفلاسفة الآخذين بالهلينية من أمثال 
القارابي وابن سينا . 

م ) ولقد غذى الفكر الشعي » ومنذ البداية » الفلسفة ذات النمودج 
النبوي وأعني به النموذج الذي يتعلق بالدين الندوي . والفلسفة النبوية تلح بدورها 
على فكر لا يسور نفسه لا بال افي التاريخي » ولا بالحرف الذي يثبت التعلم 
تحت أشكال العقائد » ولا بالافق الذي يحد ينابيع وقوانين المنطق العقلاني . 
وان الفكر الشعي موجه بفكرة الانتظار » لكن ليس انتظار الوحي بشريعة 
جديدة » وائما بالظبور التام لكل المعاني المستورة » او المعاني الروحانيسة 
للايحاءات الالهبة . وانتظار ظهور الامام الغائب ( إمام هذا الزمن » المستور 
حالياً ها تقول الشيعة الاثني عشرية )» نموذج قريب من هذا الانتظار . فبعد دور 
النبوة التي أقفلت “يلي دور آآخر هو دور الولاية الذي يككون ظبور الإمام شائة 
له . فالفلسفة النبوية هي اذن أساساً علم معاد . 

نستطيع أن نعيّن خطوط القوى في الفكر الشيعي تحت هاتين الاشارتين 
التاليتين . 5 - الباطن . 5 - الولاية الي سيظبر معناها هنا فيا بعد . 

؛ ) ولا بد من ان تأخذ كل نتائج هذا الخيار الاصلي القاطع الذي أشرنا 
البه امام هذه المعضلة ''' : فبل يمككن ان نوقف الدين الاسلامي على التفسير 
الفقبي الشرعي ‏ أي هل يمكن ان نوقفه على الشريعة والظاهر ؟ وحيئا كارن 

)1 او ه الابلاس » كم يرردها الشيخ العلايل في المرجع عقابلا لكلة منتربدره/:(/1 ص "١‏ 
تم يستبدها في صفحة :> باحراج رفي صفحة 10 يثبت لها كامة « الكسر » التي كان يستعملمبا 


مناطدقه الباطتية . 
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الجواب بالايجاب ل يعد ثمة مجال للكلام عن فلسفة فيه » ام أن هذا الظاهر » 
هذا الامر الخارجي الذي يدعون انه يكتفي بنفسه في تنظم الحماة العملية 
ليس سوى غلاف لآمر آتغر » ليس سوى غلاف لباطن ولشىء داخلى ؟ فاذا 
قلنا نعم بات كل معثى السلوك العملي متغير] ‏ ذل لك ان نص الدين الوضعي » 
نص الشريعة» لا معنى له إلا في الحقيقة» أي في الواقع الروحي الذي هو المعنى 
الاطن لوحي الالمي . والحال هو ان هذا المعنى الباطن ليس بالشيء الذي 
يكن بنيائه بواسطة المنطتق » وبالقياسات الكبرى > او بابقدل الدفاعيكا في 
« علم الكلام »» وذلك لأنهم لا يرفضون الرموز ولا يمكن تبلغ المعنى المستور 
إلا بواسطة علم هو إرث روحي « علم إرثي » . وهذا الإرث الروحي هو ما 
#ثله الجموعة الضخمة من تعالم ع الشبعة يصفتهم ورثة للأنساء ( وهي تشكل 
ستة وعشرين بجلداً في اربعة عشر حجماً من طبعة الجلسي ) . وعندما يستعمل 
الشبعة مصطلم سنة فان شأنهم في هذا الاستعمال يختلف عن شأن اهل السئة فيه » 
اذ انه من المفبومعند الفريق الاول ان هذه السنة تحتوي على تعالم الائمة بتامبا. 

وكان كل إمام » الواحد تلو الآخر » وكل بدوره » قيّما على الكتاب وعلى 
القرآن » يفسره ويبلغ تلاميذه المعنى الباطن لاوحي . وهذا التعلم هو ينبوع 
الباطنية في الاسلام . ولدينا أنه لا يستقم البحث في الباطنية مع غض النظر عن 
التشيمُّع > واتها لمغايرة لها مثيلها في الاسلام ‏ وني الاسلام السني بالطبع» ولككن 
لعل المسؤولية الاولى» تقع عل عاتق الآقليةالشيعية من الذين تجاهلوا» او اهملوا 
التعالم الباطنية للأئمة مبررين ذلك بمحاولة جعل التَشْمّع مذهبا خامسا يقف 
الى جانب المذاهب الفقبية الكبرى الاربع من مذاهب اهل السئة » ولى أدى 
ذلك الى جذع التشيع ذاته . ثمة وجه من أروع وجوه النَشّم ؛ نجده كامنا في 
تلك المعركة التي قادها اولئك الذين اضطاعوا » على كر الايام » بالحفاظ على 
كلية التشيّع وتيامه » من امثال حيدر آهلى و ملا صدرا الشيرازي وجماعة 
المدرسة ( الشخمة ) والعديد من أجلاء شوخ هذه الايام تساعدهم في ذلك 


تعالم الائمة نفسها . 
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ه) ان دور الثبوة مقفل » وقد كان حمد « خاتم الأنساء » وآآخر 
اولئك الذين جاءوا للانسانية بشريعة جديدة ( كآدم ونوح وابراهم وموسى 
وعد ى 6 .. اماغلد الشعة ققد ان أجل" الثبوة التبائي موعدا لابتدام: دوز 
حديد هو دور الولاية او ه الامامة » . ويتعبير آخر يمكن القول ان لعلم النبوة 
نح اروز قر علا لقأب ؛ وهذا » بدوره » له تعمير مساشير هو «الولاية» . 
اما كامة «الولاية» هذه» ففن العسير علينا ان نحد لها تعبيراً واحداً (بالفرنسية) 
م عن جمل ما تحتوبه » فبي تظبر بوفرة » ومنذ البداية » في تعالم الأنمسة 
أنفسهم » اذ غالياً ما يتردد في النصوص الشيعمة د ان الولاية هي باطن النبوة ». 
في الواقم ان هذه الكامة تعني « الصداقة ؛ والماية » ؛ فأولاء الله ( « دوستان 
خداء »كا يقال بالفارسية ) مم « أصدقاء الله » و « أحيّاء اش» ؛ بل اركف 
الأنساء والأئمة » ثم بالمعنى الدقيق للكامة » تخبة الانسانية أي النخية التي 
يكشف فا لاقام الالهي عن اسرار الالوهة . وهذه « الصداقة » الج في يخصهم 
بها اش تؤهلبم لأن نكونوا د هداة » روحمين للانسانية جمعاء . وهم بهذا يدون 
من يستجيب لهم من أشياعهم » بأمانة الصديق الوفي » حتى يصل الى معرفة 
نمسه ويشارك من ثم © في ولايتهم . ففكرة الولاية توحي اذن » وبشكل 
أساسي » بالتوجيه التعليمي للامام » الذي يتخذ ممة المعركف بأسرار العقدة ؛ 
وهي تتضمن > على حد” 0 ؛ فكرة اللحبة وفكرة المعرفة » تلك المعرفة التى 
هي بذا! معرفة 'منجئية '٠'‏ . ومن هذه الوجبة بالذات يكون المذهب الشيعي 
هو المذهب الغاوصي الحتى في الاسلام . 

ان دور ١‏ الولاية » اذري. هو 0 » نعني دورة الماطن 
دعقب الظاهر » والحقيقة تتلو الشريعة . ولسنا هنا في معرض الككلام عن معام 
عقائدي ( اذ ان ن الامام عند الشيعة الاق عشرية غائب حال ) بل انه أن 


)١(‏ هذه الصفة ترجمة لما ورد في المتن الفرنسي ب ©4اك 8/1/1 ٠و‏ قن 7ليدث تماي 
باللاتشة م لخلص ن »د ه نجى » فبي معرفة متخلصية او منجية , 
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الافضل ان نتكلم عن تزامن الشريعة والحقيقة » عوضا عن الكلام على تعاقيها » 
ذلك ان هذه الاخيرة ستضاف من الآن فصاعداً على الاولى ؛ اذ ان نشوء الفرق 
بين فروء التشيكّم سيكون ناجما عن هذه القضية بالذات . وبقدر ما محفظ 
التوازن بين الشريعة والحقيقة » بين النبوة والامامة » دون ان نفصل ما بين 
الظاهر والباطن يتكوتن لدينا التشيع الآثنا عشري » والى حسد ما » التشيع 
الاسماء.لى الفاطمي . اما اذا طفى الباطن على الظاهر الى حد تعطيله » وتقدمت 
'لامامة على النبوة فنحن ازاء اسماعيلية ألّموت المتطورة . واذا كان الأخذ 
بالباطن دون الظاهر » مع كل ما ينشأ عن هذا الأمر » هو ما نادى به الغلاة 
من الشيعة فان الاخذ بالظاهر دون الباطن هو جذم وانتقاص للاسلام ككل » 
وأخذ يحرفمة النص الوٍ, تلقى بما تركه النمي للأئمة من إرث ( روحي ) > ذلك 
الإرث الذي هو الباطن "٠‏ 1 ْ 

وهكذا فان الباطن » باعتباره محتوى لامعرفة» والولاية» باعتبارها سدم 
لنموذج من الروحانية تصدر عنه هذه المعرفه كمسلّمة بديهية» يترافقان فيعطيان 
في التشيسع الغنوص الاسلامي وهو ما 'سمّي بالفارسية « عرفارن شيعي » أي 
الغنوصية او الحكة الالهية الشيعية . ومّة مقارنات يمكن ان نقيمها بين مله 
الالفاظ : فمثل” الظاهر بالنسية للباطن كمثل الشريعة بالنسية للحقيقة او كمثل 
النموة بالنسية للولاية. ولقد طالما ترجمت كلمة « ولاية » في الغرب ب «قداسة» 
وكلمة « ولي » ب « قدايس » . هذان المصطلحان هما معنى كنسي واضح عند 
الغربمين » ولدس مة من داع لنثير حول هذه الالفاظ جواً من الالتباس أو ان 
تخفي ما هو اصيل هنا او ثم' ؛ بل خير لنا ان نتكل » م قد عرضنا منذ حين » 
عن دور الولاية على انه دور التعلم الروحاني » وعن أولياء الله على انهم أصدقاء 
الله او رجاله . نما من تاريخ للفاسفة الاسلامية يستطبع » يعد الآن » ان يمر مر" 
الكرام على هذه الامور ؛ ذلك انها امور م يبحثها علم الكلام السني في بدايته 
( انظر الفصل الثالث ) فبي تتجاوز حدود امكاناته » كا انها لم تأت من منماج 
الفلسفة المونانية . وقي مقابل ذلك هناك نصوص كثيرة تعود الى الائمة وتوحي 


لف 


ببعض ااتقارب واللقاء مع الغنوصية القدمة . ونحن اذا اخذنا تفتدح قضايا علم 
النبوة وعلم الامامة منذ بدائتبا لا ندهش اذا وحدناها عند الفلاسفة ؛ ولا 
ندّعى » على الاخص » الفصل بينها وبين فكرتها الفلسفية بمحة ان هذه القضايا 
لا تدخل في منباج جاعتنا . 

5) هذا وان تطور الدراسات الاساعملية والبحوث الاخيرة عن 
و حمدر آمل » © وهو لاهوتي شيعي متصواف ( من القرن الثامن الهجري » 
الرابع عشر للمبلاد ) تقودة الى طرح مسألة العلاقات بين التشيع والتصوف 
بطردقة جديدة ؛ وهي مسألة ذات اصة » لانها تتطلب نظرة احمالسة في 
الروحائية الاسلامية . فالتصوف » بحصر المعنى » ان هو الا جد لاستبطارن 
الوحي القرآ ني » وقطبعة مع الدين الشرعي الحض » وعيش لتحربة النبي الجعة 
كا حدثت لملة المعراج ؛ انه اخشار لظروف التوحيد وأوضاعه » وتحربة تمعلنا 
نفبم كيف ان الله بالذات يستطييع » وحده » ان 'يدلي» على لسان أمينه » بسر 
وحدانيته . ويبدو ان التصوف والتشسع » باعتمار ان في كليها تجاوزاً للتفسير 
الفقبي الحضللشريعة» وصموداً ينطلق من الباطن» هما تعبير ان عن أمر واحد. 
ولقد و'جد في الواقع صوفيون شيعة منذ المداية ؛ اذ ظبر بين جماعة الكو فة 
شيعي اسمه « عبدك » كان اول من حمل اسم صوقي : الا أننا نحد في مقالات 
يعض الائمة استنكاراً للصوفية شديداً . 

لنتساءل والحالة هذه عما عساه قد حدث . أن وضع « الغنوص » الشمعي > 
بإعتماره علما نظريا » في مقابل التجربة الصوفية عند المتصوفين » هو أمر لا 
بؤدي الى نتسجة فعتالة . ففكرة الولاية التي اطلقها الآئمة أنفسهم تدحض هذه 
المعارضة . ومع هذا فقد افلح البعض بفرض هذا الاستعمال العمل للاسم و للثنيء 
دون الرجوع الى الاصول, بل ان لدينا المزيد. فما من مسألة من مسائل الباطنية 
في الاسلام الا وقد أشار المها أئمة الشعة او مبدوا لها ( سواء بمبحث أو يدرس 
او موعظة ) . ومن هذه الناحمة بالذات » يمكنك ان تقرأ صفحات عديدة من 
مؤلفات ابن عربي فتحسب ان كاتبها مؤلف شيعي . الا ان هذا » بالحقيقة » 


نما 


لايملع ان تككون مفهوم الولاية » عند صاحينا » منفصلاً عن أصوله ومقوماته » 
بالرغم من انه قد علّم هذا المفبوم وتحدث عنه . وتلك مسألة يحئها وتعمى في 
شرحبها واحد من اشهر تلامذ ابن عربي الشيعبين هو حيدر آملي (القرن 
الثامن للبجرة » الرابع عشر للميلاد ) . 

قد يكون من العسير علينا » ولمدة طويلة ايضاً ( نظراً لكثرة ما 'فقد مسن 
هذه النصوص ) أن نعلم حق العلم «د هاعساه قد حدث )». ولقد تنيله لور 
اندرا » الى ان علم النبوة في الحكة الالهية الصوفية يبدو كتحويل لشخصية 
النبي بالذات : وتلك مسائل أسسها علم الامامة واكنها حذفت مع كل ما هن 
شأنه ان يسيء الى الشعور السئي ( راجم 8 «و ؛ ) . ففحكرة الشخص الذي 
هو القطب» وقطب الاقطاب “عند الصوفية » وكذلك فكرة الولاية »لا يمكن 
ان تنكر ما لما من اصل شيعي . ولا يمكن تفسير تلك العفوية التي اخذ بها 
الاسماعمليون ( الخرقة او العباءة ) عن الصوفيين بعد سقوط «ألموت» (كا 
حدث قبلها لإساعيلبي سوريا ) الا بافتراض علاقة جذرية بين هؤلاء واولئك . 

فاذا لاحظنا إقصاء التتشيع الاصيل من التصوف السني »> قبل من الضروري 
ان نستقصي اسباب استشكار الائمة الشيعة لهذا التصوف ؟ بل انه » من جهة 
اخرى » ل 'تفقد ابداً خيوط التصوف الشيعي وآثاره ؛ حت انه يمكننا ارن 
تحدث عن مذهب بعيئه في التصوف يعتبر انه هو التشيع الحقيقي وذلك منذ 
ايام سعد الدين الموية في القرن الثامن حتى ايامنا هذه في ايران . ولكننا 
نرى» في الآن نفسه » ان ثمة معالم تتوضح وتتطور عند يعض الرجال الروحيين 
من الشيعة الذين ينادون يضرب من «العرفان» يستعمل تعابير الصوفية وألفاظم 
التقنية اياها » في حين ان هؤلاء الرجال لا ينتمون الى طريقة صوفمة ولا الى 
تكيّة صوفية . تلك هى حالة واحد مثل حيدر آملى او مير داماد او 
0 اللأ يرا الكيرا ريج ركترن الزن » حتى المدرسة د الشبخمة » تكامليها . 
وما هذا كله الا نموذج من الروحانية يتطوتر منذ «إششراق» السهروردي مطابقاً 
لاروحانية الداخلمة وللتربية الفلسفسة الصارمة . 


اذ 


اما مآخذ الشعة على الصوفية فتتناول » تارة » تنظم الطريقة ودور الشيخ 
فسا » با في ذلك من تطاول على دور الامام الغئب » وطوراً » تلك اللاأدرية 
الورءة التي تحض” على الجبل الككسول 5 تشجع الاتملال الأخلاقي . الخ ... وا 
كان هؤلاء الروحان.ون » وهم حماة « الفنوصية » الشيعية » يتعر"ضون» بدورهم» 
لمحبات فقباء الشرع الذين بريدون ان حعلوا من اللاهوت مسائل فقبية » فلقد 
بات بامكاننا الآن ان نتس تعقيد الموقف . هذا الموقف لا بد من الاشارة اله 
«نذ الآن » على ان نعود الى يحثه بنوع خاص في الجزء الثالث من كتاينا . فالحلة 
الروحية التى قادتها الأقلبة الشيمية » تساعدها جماعة متفرقة من الصوفية 
والفلاسقة » من اجل اسلام روحاني » ضد ديانة الفقباء واهل النص» إن هي إلا 
سمة ثابئة يتسم بها كل تاريخ الفلسفة الاسلامية . والهدف من هذا كله هو حماية 
الروحاني من كل مخاطر التطبم الاجتاعي . 

) والآن »ات اضطرارنا لعرض مراحل هذه المعركة وتأويلها في بضع 
صفحات » لما يضطرنا الى أيحاز شديد الكثافة . فلنذكر ارن كابة « تشيع » 
( من « شبعة » وهيجموع التابعين او المثايعين ) تعني جموعة تآ لفت على فكرة 
الامامة في شخص على بن أبي طالب ( ابن عم الني وصهره لابنته فاطمة ) وفي 
خلفائه من بعده » كمفتتح لدور الولاية الذي يلي دور النبوة ؛ ( والتشيع هو 
دين ايران الرسمي منذ خمسة قرون ) . وكلة « إمام » يقصد بها ذلك الذي 
دقف أو يسير فى المقدمة . انه « القائيد » » وهى تمنى » عامة » الشخص الدى 
د يقود » حركات الصلاة “ في المسحد . رق لرسل ف كثير من الحالات 
للدلالة على رئيس مدرمة ما( افلاطون > مثلاً » هوه إمام » الفلاسفة ) . 
ولككن هذا المصطاح لا ينطب من وجبة النظر الشيعية إلا على افراد اهل بدت 
الني المعصومين ؛ وهم عند الشيعة الاثني عششرية » المعصومون الأربءة عشر» نعنى 
النبي وابنته فاطمه والأثمة الاثني عشر ( راجع :أ . ؛ ) . 

ولن نستطبع ان نشير هنا الا الى عقائد فرقتين من فرق الشيعة الرئسمة : 
الشيعة الاثنا عشرية » او الامامبة » والشبعة السبعدة او الاسإعيلية . والعدد 


75 


( سبعة او اثنا عشر ) يعر عن رهزية مقصودة . فبينا برمز علم الامامة الاثني 
عشرية لاسماء ينجومها وأبراجها الاثني عشر ( وللمناببع الاثني عشر الى 
فجرها موسى من الصخرة بضربة عصاه ) برمز علم الامامةالسبعية الاسباعيلية 
الى السماواتالسسع السيارة ونجومها المنحركة؛ واذن فبي تعبير عن نسقى ثابت. 
فكل من الانساء الستة الكبار له اثنا عشر أمام) يشابه بعضبم بع ( رام أ 
ه) . أما والعرفات 6 الاسراعيلي فبحدعل من العدد 1١‏ ») عدد محج الامام . 
وعند الشيعة الاثني عشرية ان ( عال الابداع الاثني عشري ) قد انتبى الآن . 
فأخير هم » كان وسيمقى الامام الثانى عشر ؛ «صاحب الزمان » . انه الامام 
الغائب عن الحواس الماثل في القاب » الحاضر في الماضي وفي المستقبل . وسارى 
ان فكرة الامام المتور تعبر بابداع عن دين الهادي او الشخص_- المعراف ‏ 
اللامنظور . 
فحتى الامام السادس حعفر الصادق ( 148 ه ‏ 860ل م ) يحل الشيعة » 
الاماممون والاساعيليون » على السواء ذات السلالة او الخط من الأئمة . وعلى 
كل فان كبرى قضايا العرفان الشبعي » قد تككونت وبشكل رئسي > حول 
تعالم الائمة الراسع والخامس والسادسوهم علي زين العابدين ووه - ]الام - 
عمد الياقر 1١6‏ هه 0# م وسعفر الصادق ه4١‏ ه ‏ 56لام مضافاً 
اليجا بالطبع ما روي عن الامام الارل . فدراسة مصادر التشيع لا يمكن ارف 
تبعد بين هاتين الفرفتين بن الواحدة عن الاخرى . وانبا يعود سبب انقصاهم الى 
وفاة الامام اسإعيل المنكرة وكان والده جعفر الصادق قد ولاء الامامة . فأما 
أشباع اسماعيل والمتحمسون من الملتفين حوله كانوا ينزعون الى التشديد على ما 
سمي بالتشيع المتطرف فالتفوا حول ابنه محمد ين اسياعيل من بعده . أما 
الآخرون فقد التفوا بالمقايلحول الامام الجديد الذي عينه جعفر ونمني به الامام 
موسى الكاظم اخو اساعيل » كإمام سابع وظلوا يتنقلون بالطاعة من امام الى 
امام حتى الامام الثاني عشر همد المبدي ابن الامام حسن العسكري والذي 
اختفى يشكل سري في البو م الذي توفي فبه والده الشاب ( انظر أب ) وهؤلاء 
هم الشبعة الاثنا عشرية . 


97و 


١‏ 'حققبه ومناهل»ه 


لمس ثمة محال لاقامة نوع من التوافق الزمني بين المؤلفات التي تروي حكاية 
الفكر الشبعي وتطوره في فرعيه الاساسيين: الامامية الاثنا عشرية والاسماعيلة 
السبعية ؛ فالساعة لم تحن بعد لذلك » نظراً لخالة البحوث الراهنة . فبيها عرفت 
الاسماعيلة 2( هع عبيد ألله الممدي 551 ه- 5م ) مؤسس السلالة الفاطمية 
في مصر» ومنذ مطلع القرن العاشر للميلاد ( الرابع للبجرة ) انتصاراً من أكبر 
انتصاراتها الدنيوية التي يمكن ان تكون له نتائجه الحاسمة بالنسية لعقسدة 
روحية » كان التشيع الاثنا عشري »2 باعتباره أقلية ديئية » يمر بمصاعب 
وبتقلبات واصطبادات كانت تلاحقه من قرن الى قرن » حتى مجىء الصفودين 
الى الحم في ايران » في القرن السادس عشر . ولكن هذه الاقلمة استير"ت قِ 
الوجود بسبب ايانها الشديد بأن تككون الممثلة الحقيقية للاسلام الح > والامينة 
على تعالم الائمة الاولماء و مستودعو سر رسول الله ». وتشكل تعالم مؤلاء 
الائمة بكاملها » « مدونة » غنية ظل الفكر الشيعي يغرف منها من قرن الى 
قرن © وينظر الها على انها الفككر المنفتس للديانة النبوية نفسها لا على انها ثمرة 
عامل اضافي خارجي . من هنا أهمبة وضع هذه « المدو”نة » في مكانة مرمرقة 
في جمل ما يسمى ب « الفسلفة الاسلامية » . وهذا ما يجملنا ندرك السبب الذي 
جعل العديد مناجيال فقباء الشيعة ينصرفون الى جمع ما تركه الائمة من تراث 
وأقوال »؛ ويشكلونه قْ تموعة أو « مدوانة » » ومحد” دون القواعد البي تكفل 


فا 


صحة اسناد هذه الاقوال للأئمة 
يمكننا ان نميز » في هذا الجال » بين حقب اربع : 


١‏ للنة ارك رهن عفن لانن سردن ولاق تهم وبطانتهم » الذين 
زى اينات اارمقاء بن الم » وهو شيعي شديد الكلتف بالامام 
السادس حعفر » جمعون تعالم الائمة ف تصانيف ومؤلفات» وهذا بالطسمعدا عن 
مؤلفاتهم الشخصية . وتستمر همذه الحقبة حتى تاريخ غيبة الامام الثاني عشر 
الكبرى ( وبومه  54١‏ م) لع 
« على المسمري » الذي تلقتى من الامام نفسه امراً بأن لا يمين خلفا له . و 
هذه السنةنفسها توفي الفقبه الكبير جمد بن يعقوب الكليني الذي جاء 8 

من الري » قرب طبران » حيث عل خلال عشرين سنة على استقصاء آلاف 
الاخبار والاحاديث التي تشكل اقدم « مدوانة » شمعمة منبحمة ( طبعة طبران 
ه66 في ثهاننسة بجلدات ) وثمة عدد كبير من الاسراء التي يكن ذكرها هما 
كأبي جعفر القمي ( ١6٠١‏ ه ‏ .4 م ) وهو من بطانة الامام الحادي عدر 


الحسن المسكري 


٠‏ ) وتمتد الحقبة الثانية من تاريخ الغيبة الكبرى للامام الثاني عشر حتى 
نصير الدين الطوسي (9/ا5ه_ ١80"‏ م)4 وهو امرك وفقبه شبعي 
ورياضي وفلكي عاش في زمن الغزوة المغولية الاولى . سم هب ذه الحقمة 
ويشكل رئ.سي» بأعداد كمية كبيرة من السئن الشيعية اه ٠‏ ولعود 
الفضل في ذلك الى ابن بابويه ( او الشبخ الصدوق كا كان يدعى ) وهو من 
«'قب” » وأحد كبار ذقباء الشبعة في هذه الحقبة ومؤلف لاكثر من ثلامئاية 
مؤلف ما يعود الفضل الى الشبخ المفيد ( ٠١7  ه 1١7‏ م ) وهو مؤلف وافر 
الانتاج ايضا ؛ والى جمد بن حسن الطوسي ( ٠١5107  ه 40٠0‏ م ) وقطب الدين 
سعيد الراوندي ( #باه ه ١١909‏ م ) . وهذه الحقية ايض هي حقبة الأخوين 
اليد الشريف الرضي (1405هدواءام) والسند الشريف المرتفى عم 


يف 


المدى زجع ه )4١م‏ ) وهو من سلالة الامام السابع مومى الكاظم 
ومن تلامذة الشيخ المفيد . ولكلا ااؤلفين أحاث امامية عدة . اما الارل فقد 
'عرف بنوع خاص على انه جامع نبج البلاغة . وفي هذه الحقبة كذلك عاش 
تفل الطبرسي | اللذوقي عام لمأه ه 68١1ام‏ او عام “اهمه ه لاداام ( 
صاحب التفسير الشيعي الشبير ؛ و ابن شبر آشوب (48هه-97١١ام)‏ 
وتحمى بن البطريق ,5ه [١١1‏ 7 ( والسمد رضي الدين علي بن 
طاووس (544ه-755ام) وكليم وضعوا مؤلفات تبحث في الامامة ؛ 
وثمة أسماء كثيرة بين الأسماء التي ظبرت في هذه الحقبة وكلبا تستحق ان نشير 
المها . هذا » ومن جبة اخرى » شهدت هذه الحقبة نشوء أيحاث اسماعيلية 
متناسقة ( انظر ب » فما بلى ) كا شهدت اعمال الفلاسفة الآخذين بالهلينية 
(لاومهه- ١5ا١ا‏ 3 ( 8 ويآثار نصير الدين الطوسي تنبي الفاسفة الشعمة 
من مرحلة التكوين التى ابتدأت خطواتا التنسيقية مع أبىي اسح النوتي 
( حوالى سنة «واه- ١5وم)‏ في كتاب » سيقوم بشسرحه بالتفصيل فما بعد » 
تاد نصير الدين الطوسي [ في الفلفة واستاذه في النققه ] العلامة اللي 
) كللامه ١5‏ م ( . ان بعص هذه التواريخ تتحاوز وفاة ابن رسشد 
والسنة ١١44‏ م » وهي السنة التي أثبتناها حدا للقسم الاول من دراستنا 
تحزأتها . 

« ) أما الحقبة الثالثة فتمتد ابتداء من نصهر الدين الطوسي حتى النيضة 
الصفوية في ابرارن 2 ورهي المدرسة الني شاهدت نسشوء مدرسة اصفهان هم 
المبر داماد (أ4أ١٠اه‏ انوبا 1 ( وتلاميذه . فهذه الحقية خصية حداً 
حثى انبا هبأت بذلك لتلك النبضة ؛ فقد استمرت فيها مدرسة نصير الدين 
الطوسي وكبار الاسماء الاخرى أمث ال العلامة الحتى وافضل الكاشانى 
من جبة ؟ بينا حدث من جهة تانب ة تقارب عحبب : فترى أبن عربى 
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( مجه ه  1١4٠‏ م ) بباجر من الاندلس الى المسرق» من ناحبة » وترى تلاميد 
و نحم كبرى » من ناحية اخرى > يعودون من آسيا الوسطى تحت تأثير الدفمة 
المفولية » الى ايران والاناضول © فتستقم من جراء التقاء هاتين المدرستين نهضة 
كبرى في الميتافيريقا الصوفية . فقد كان سعد الدين حموية او الجموي 
) هه 1968 م ) تاسذ نحم كبرى ومن أتباع مدرسة ابن عربي“أبرز وجه 
صوفي شيعي اثني عشري في تلك الحقبة . وقد عمل تمبذه عزيز النسفي على نثشر 
مؤافاته؛ اما علاء الدولة السمناني 0 وها ولام ( فسيكون واحداً من 
كبار اساتذة التأويل الباطني » كا سيلتقي في شخص صدر الدين القنبوي 
تأثشير ابن عربي ونصير الطوسي . وقد نوقشت مسألة الولاية ( انظر 
أ س ) بشكل مستفيض» فكانت "تفضي الى يناببع العرفان الشيعي كا أوضحها 
مفكر شيعي من الطراز الاول هو حيدر الآملى ( القرن الثامن الهجري » 
الرابع عشر للميلاد ) . وثمة تقارب ملحوظ آلخر : فبينا قفى سققوط قلمة 
ألموت بدخول الاسماعيلية في التصوف » ترى » بالمقابل » لدى الشيعة الاثني 
عشرية » وفي هذه الفترة نفسها » نزعة في نفس الاتحاه . ولقد يذل حيدر 
الآملىي جبداً كبيراً في سبيل تقريب القشيع والتصوف الواحد نحو الآخر » 
وكتب تار نا نقديا لافلسفة واللاهوت ف الاسلام باسمالحكة الاهية الصوفية'''. 
وقد كان حيدر الآملي تميذاً لابن عربي » معجبا به وبشروحاته » الا انه 
اختلف معه بصدد قضية جوهرية ( انظر ما قبل ) » وهو معاصر ل« رجب 
البر سي ©( الدي دعود تاريخ مو لفه الأساسي عن العرفان السُمعي الى سنة )لالاه 
«لا1ام ) . ونذكر هنا ايض أسراء كبار مشايخ الصوفية ك « شاه نعمة الله 
ولي » (ر خم ه  1681١‏ م ) وهو مؤلف وافر الانتّاج » وتان شيميان عن 


تلاسذ ابنعربي هما زين الدين ترك اصبهاني ( ٠م‏ ه480١‏ م) وخمد 


رهو مخطوط منه نسختانق مكتمة دائرة الهند بلندنء تحمل احداها الرقم 1340 (4780771 . 


وى 


بن ابي جبر الأحسائي ( توفي حوالي عام 9.01 ه1448 م) وشمد عبد 
أذربيحان الشبير ( الذي توفي عام ٠ه‏ 18110 م عن ثلاثة وثلاثين عاماً ). 


) اما الحقبة الرابعة » التي أششرنا اليها على انبا حقية النبضة الصفوية 
ومدرسة اصفبان مع امبر داماد ( ١١4١‏ ه-81"ام ) والملا صدرا 
الشيرازي (٠م٠1ه-54.0ام)‏ وتلاميذهما وتلاسذ تلاممبذها ( كأحمد 
علوي ؛ ونحسن فيض »> وعبد الرزاق اللافهيجي وقاضي معيد القمي الخ ... ) 
فبي ظاهرة لا نظير لها في مكان آآخر من العام الاسلامي » حبث 'يعتبر ان باب 
الفلسفة قد أغلق منذ أيام ابن رشد . لقد تحقق هؤلاء المفكرون الكبار » في 
هذه الحقمة » من ان الكنز الدفين للوجدان الشيعي يكن في تلك الوحدة 
المتلاحمة بين الوحي النبوي > من جبة 6 والفكر الفلسفي الذي يوغل في الغوص 
على المعاني الباطنية الكامنة في هذا الوحي 2 من جبة اخرى . وتشتمل آثار 
الملاصدرا الضخمة على شرح قم لمجمل المؤلفات التي تركها الكليني في 
الاصول الشيعية ؛ وثمة كثيرون آخرون يحتذون حذوه نذكر منهم اللاهوتي 
الكبير « الجلسي » جامع « حار الآنوار » » وقد أشسرنا فيا سيق الى انه لا يميل 
الى الفلاسفة » ولككنه في اكثر الاحمان » فبلسوق رغماً عنه . وسيكون عليئا 
ان نشير الى هذه الآثار مع أسراء مؤلفيها في القسم الثالث منهذه الدراسةفتقودنا 
الى حقبة « قاجار » التي نشأت في أثنائها عدة مدارس « شبخية » على أثر وفاة 
الشيخ احمد الأحسائي (١41؟ا١ا‏ ه55مام) ومن ثم الى أيامنا هذه حديث 
أتبعث الفلسفة التقليدية من .جديد حول آثر الملا صدرا . 


لقد ذكرنا كتاب « نبج البلاغة »» فيا تقدم» وقلنا ان الفضل في جمعه يعود 
الى الشريف الرذضي (05و4ه _-واءا م( 5 والكتاب عبارة عن مموعة 
خطب الامام الاول على بن أبي طالب . ( با فه من مواعظ وأحاديث 
ورسائل ) . وتأتي أهية هذا الكتاب في الدرجة الاولى يعد القرآن وأحاديث 
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نى »6 لدس بالنسمة للحاة الديئية في التشيمع جموما وحسب » بل بالنسية لما في 
9 من فكر فلفي . ويمككن اعتبار « تهج البلاغة » منبلاً من أم المتاهل 
التي استقى منها المفكر ون الشيعة مذاهبهم والتي 00 ينادون بهاكلا سما مفكرو 
الحقمة الرابعة. وانك لتشعر يتأثير هذا الكتاب بصور جمة من الترابط المنطقي 
ق اكلام #ومن تشاع الندائي السليمة © وغلق ينض [لاطاتجات التققيبة 
العربية التي أدخلت على اللغة الادبية والفلسفية فأضفت عليها غنى” وطلاوة » 
ذلك انها نشأت مستقلة عن تعريب النصوص المونانية. ان يعض المسائل الفاسفية 
الأساسية التي تطرحها خطب الامام على تأخذ كل مداها عند الملاصدرا 
ومدرسته » وحن عندما نعود الى احاديث الامام مع تاسذه «”كممل بن زياد 4 
عئدما يجيب عن هذا السؤال : ما هي الحقيقة ؛ وعندما بصف التعاقب الباطني 
للحكماء في العالم الخ .. . » نحد في هذه الصفحات مموذجا خاصا من التفكير يتسم 
بطابع يميزه عن غيره . 


من هنا تأخذ الفلسفة الشيعمة سماءها الخاص » ذلك ان مفكرينا خرجوا 
من هذا الكتاب بنظرة منة فيزيقية كاملة » باعتقادهم ان خطب الامام تشكل 
دوراً فلسفيا متكاملاً . ولقد أثيرت بعض الشكوك حول صحة بعض اجزاء 
هذه المجموعة . على ار الكتاب دبقى » على كل حال » من مؤلفات المرحلة 
المتقدمة في الاسلام . وان امن الامور لفوم محتواه » هو ان تفقيبصمه بصوره 
ظواهرية»نعني كا يدل عليه القصد''' من وضعه: فكائن من كان حاملالقل»الامام 
هو الذي يتكم ؛ ومن هنا تأثيره المين . 


)١ (١ |‏ في اعتقادنا ان طبيعة الاسلام كدين موحى به » تستبعد المابج الظواهري . فلا محكن 
النظر الى كلام الني ( والامام عند الشيعة ) بظواهرية بل لا بد من تدقيق سلسلة الاسناد. ونزى 
ان الدين المتزل يسقتبع « النقل » » كنبج؛ وذلك لآن ما يأخذ به الني يؤخذ به اطلاقاً وما يتركه 
ترك اطلاقا ولا يعرف ما اخذه النني وما تركه الا بالنقل وتتبع سلاسل الاسناد . والشبعة أكثر 
الفرق الاسلاممة إلحاحاً على قضية قضمة النص عموما » والنص على إمامة على خصوصا ثم نص علي عل 
إمامةالحسن ونص الحسن على إمامة الحسين وهكذاء واذن فان الرجدان الشيعي لا ينظر الح 
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وما نأسفله اندراسة هذا الكتابظلت مبملة فيالغرب حتى الآن. ذلكاننا 
اذا درسناه بعناية ومن خلال الشراح الذين اسهيوا في شرحه ( وهم كثيرون » 
شيعة كانوا ام منّة كد و ميثم البحراني » و ابن ابي الحديد وه «الخمي » 
الخ .. بالاضافة الى المترحمين الذين نقلوه الى الفارسية )» واذا قار'نا هذا الكتاب 
بمجموعة خطب الائمة الآخرين واقوالهم فبمنا لماذا كان على الفلسفة ان ترتقي 
وتأخذ تطوراتها الجديدة في العام الشيعي في حقبة توقفت فيها الفلسفة » منذ 
زمن بعبد » عن ان تكون مدرسة حنّة في عام الاسلام السني . 

ينجم عن كل ما ذكرناه في مذه المجالة » ان نقطة الانطلاق في التأمل 
الفلسفى عند الشيعة تمدأ من القرآن وسان الآثمة . فعلى كل محاولة تفزع الى عرض 
الفلفة النموية الى نكأت عن هذا التأمل » ان تنطلق من نفس المنبل الذي نهلت 
منه هذه الفلسفة . وثمة مبدآن مساريان : أولهيا » انه من غير العملى ان تعمد 
الى نقد « سلاسل الاسناد » من خارج » فغالبا ما يفقد هذا النقد فعاليته ؟ وائما 
الطريقة المجدية الوحمدة هي ان ننفذ الى الموضوع كظواهريين > فنأخذ كل هذه 
السئن التي يقت حية منذ اجمال وذلك 6 'يظبر الفكر الشيعي موضوعه لنفسه 
من خلالها . وثانيه| : اثنا قد لا نجد » في سبيل تنسيق هذا العدد القليل من 
المسائل التى أغذناها بعين الاعتبار هنا » ولاستخلاص الفلسفة النبوية منها فيا 
بعد » خيراً من اتباع المؤلفف ين الشيعة أنفسبم والمسائل التي قاموا يششرحها . 


ح حديث النبي او الامام بصورة ظواهرية بل ينظر دائًا اذا كان الحديث صحيحا ار فاسداً » 
متواتراً او ضمفاً . ففي الخالة الادلى يستفاد منه حم شرعي ( او غير شرعي ) من جبةء 
ويككون من جبة ثانية محلا لتدبر عميق . 

اما في الحالة الثائية فبلقى, به بعمداً وان كان يظل بالامكان دراسته منناحية ظواهرية ومسسن 
ناحية وضعمة ليفهم منه اتجاه العصر ومحتوى الفحكر في هذا العصر ٠‏ ولكن الحديث الفاسد او 
غير الثابت فلا يمكنه ان يشارك في بنبان فلسفة نبوية ايداً , 

ولعل هذا المنبج الذي اعتمده الاستاذ المؤلف هو الذي قاده الى الاعمّاد على شروح ( اللا 
صدرا رمهير داماد رحبدر آملي ) لنصوص الام والى ان يقتصر عليها فبنةبيمنها الىان التشيمع 
والتصوف والعرفان أمر واحد . 
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وهكذا يتككون لدينا تصمم اجمالي مختصر» دون اللجوء الى تاريخ باطل لا طائل 
تحنه ( وهي فكرة لم تراود مفكرينا هؤلاء مطلقا ) . واننا سوف نتبع هنا » 
ويشكل رئيسي شروحات الملا صدرا الشيرازي وششيروحات الير داماد 
وتلك الصفحات الغنية الحافلة التى تركبا حسدر الآملى ؛ فان نصوص الآئمة » 
المفسسرة قي هذه التسر وح تلمح نا ان أساشف حوور التشيع ؛ وتالك هي المسألة 
التى علمنا يحثها ومءالجتها . 


* - التئزعة الباطدية 


١‏ ان يكون التشيع فيجوهره باطنية الاسلام»فذلكما بتر تب علىالنصوص 
نفسها وعلى تعالم الأمة قبل أي شيء . فثمة معنى له ذه الآية القرآنية مثلا : 
« إنا عرضنا الأمانة على السموات والارض والجبال » فأبين ان يحملنها وأشفقن 
منبا وحملها الانسان » انه كان ظاوما جبولا . » ( سورة الأحزاب الآية 1" ) . 
ان معنى هذه الآية الكريمة التى تثير للفكر الاسلامي قضمة الكرامة الانسانية 
لا تثير أي شك لدى الششمراح الشبعة . فالآية تشير الى « الاسرار الالهية » والى 
باطن النبوة الذي بلّغه الامة المعصومون الى أشياعبم » وهذا التأويل يذكدر 
حديث مروي عن الامام السادس جعفر يؤكد فيه ان ما تدل عليه هذه 
الآية هو الولاية التي هد هعيتها في الامام . ويْصرٌ المفسرون الشيعة ( هن 
حدر الآملي حتى الملا فتح الله في القرن الاخير ) على ان 'يظبروا ان 
ظم الانسان وحبالته م يردا على سبل التقريع والدم بل من باب المديح ؛ ذلك 
ان هذا الفعل يتطلب تبوراً ساميا مل هذه الامانة الالهية. وطالما ان الانسان» 
المرموز له بآدم ؛ تحبل ان ثمة ما هو غير الله » فان لديه القوة مل هذا العبء 
الثقيل . فاذا عم ان ثمة ما هو غير الله » خان الامانة . فإما ان 'يلقي بها 
وبالكتاب الى من ليس جديراً هما » وإما ان ينكر وجودها اصلاً . ففي اطئلة 
الثانية يرجع بكل شيء الى النص الظاهر » وفي الحالة الاولى ينكث بيدأ التقية 


ع4 


والكيان ''' اللذين أومى بها المت وفقا لهذا الامر : « ان الل يأمرك ان تؤدوا 
الامائات الى أصحابها » وهذا يعني ان الل يأمرك ألا تؤدوها الا من كان جديراً 
بذلك » وكان وارثا لامانة العرفان الالهي . وكل فككرة للعلم الإرثي الروحي او 
للعلم الارثي وحده تجدها مشاراً اليها هنا ( راجع أ ( 7 


وهذا هو السبب الذي حدا بالامام الخامس عمد الباقر الى القول ( وقد 
رد ذلك كل امام من بعده ) : د قضيئنا صعة مستصعمة لا يؤمن بها الا ملك 
مقراب او ني مرسل أو عند امتحن لله قله للامان ”ا 6-. ويوضم الامام 
السادس جعفر الصادق ذلك ايضا : « قضيتنا سر في سر » سر أمر دائم 
الستر ؛ سر لا يككشف عنه الا سر آخر ؛ انه سر على سر © كتفي بسر » . او 
كا يقول ايضاً : « قضيتنا حق بل هي حى المق ؛ انها الظاهر » وباطن الظاهر» 
وباطن الباطن ؛ انها سر » وسر امر مستور ابداً. وحسب هذا السر انه سر» . 
وفي بعض الاببات الشعرية المنسوبة للامام الرايع على زين المابدين ( هوه 
1714م ) تحد ما يفصح عن مفاد هذه الاحاديث : 


)١(‏ هذا الفهم للتقبة ( على أنبا عدم إفشاء الاسرار الالهية ) يبدأ مع ميث البحراني وابن 
الطبر اللي وحيدر بن علي الآملي ( من القرن الثامن الهجري ) ومعاصريه حتى من اهل السنة 
ر كالكامل الملتاني مثلا ) . يقول الملتاني على هامش المرجع السابق م اعم ان حمل التقية على 
عدء الاحتراز عن افشاء الاسرار الالهية جبد » . ويقول الآملي ( كتابه المذكور ص 10؟ ) 
( يقول الصادق : « التقبة ديني ودين آبائي فمن لا ثقمة تقية له لا دين له » قال فمن لا تقية له آي 
الاتقاء والاحتراز عن افشاء الاسرار الالهية . ) . أما قبل هذا التاريخ فلم تكن لها على ما يظبر 
علاقة بالاسرار الالحية. فأنت تجدها في كابة احمد بن حنبل السلفي «اذا أجاب العالم تقية والجاهل 
تخبله فمتى دتبين الكق » وهذا الخير بورده المقريزي في م مناقب ابن حتيس ل » ص ه عخطوط 
وياقوت ط. لبدن ص وم وفي مناقب ابن حثيل لابن الجوزي ص 05 . 

)؟ا رواء الككليتيفي « اصول اللكافي » الجزء الارل ص ١٠١‏ : « كتاب الحجة » ط. طبران 
وهو يبورد هذا الحديدششت) انحديث 1ل مد ولد قضيتبم هي المستصعية ل اية 
الكليتي اقل لا راضم . فالمتحدث هو الرسول والباقر يتقلبا رواية . فيبقى ان يكون المؤلف 
استقى الحدوف من مصادر المير داماد او الآمللى . 
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الي لأكتم من علبي جواهره كيلا برى الى ذو جبل ضفتنا 
وقد تقدم في هذا أبو حسن_ الى الحسين وأوصى قبل الحسنا 
فتراب جوهر: علم لو أبوج به لقبل لي أنت ممن يعد الوثنا 
ولاستحل رجال مساهون دمي برون أقبم ما بأتوئه حسنا") 


؟ - وبامكاننا ان نضاعف هذه الاستشبادات بأحاديث ماثلة » فبى تشير 
بشكل يثير التقدير الى ٠‏ وجود » التشسع وكيائه» ووعيه يأنه باطلية الاملام؛ 
وانه لستحيل علينا تاريخياً ان نرجم الى ما هو اقدم منتعالم الائمة لوصول الى 
منايع الاسلام الباطني . ولذلك فان الشيعة الحقيقمين هم اولك الذين يحملون 
أسرار الائمة ؛ بل » في مقابل ذلك » ان الذين زعموا او بزءمون وقف تعالم 
الائمة على الظاهر » أي على بعض مسائل الفقه والطقوس »> 'يعرضون عمسا هو 
جوهر التشبع ويتجاهلونه . ان التو كيد على الماطن لا يعني » مطلقاً » النسخ 
الخالص السيط للشريعة ولحرفية النص وظاهره » واتما يعني ان الشريعة اذا 
تحردت من الحقيقة ومن الماطن ©» تصبح عبودية وكدارة» ولا يتبقى هنبا سوى 
جدول لامعتقدات والتعالم بدل ان تظل منفتحة لنثأة المعاني الجديدة الطارئة . 

من هنا برد حديث الامام الاول القائل : ان الناس »© على وجه الاجمال » 
ثلاث فئات: )١‏ عام رباني» ويحخصر المعنى بالنبي والائمة الاولياء. )١‏ والتابمون 
طريق النحاة » وهم الذين تنشرح صدورم لدى سماع تعالم مذهبهم ؛ فتزعون 
الى شرح صدور الآخرين من جيل الى جبل وهؤلاء اقلية ؛ م) والصامتون 
آذانهم عن هذه التعالم . « نحن الحكاء الذين يملّمون » وشيعتنا يأخذرتف 
عنا » والباقون م الزيد الذي يحرقفه التبار » . الباطن يدور حول مر كزي 


)١(‏ رواها الشيرازي في « الاتحاف حب الاشراف » ص ٠‏ . والشبلنجي في «نور الايصار» 
ص و١١‏ وقد أسقط المؤلف البيت الثاني . وأورد هذه الابيات ايضاً الالوسي في « ردح 
المعاني » ج < ص ١٠٠١‏ عند قوله تعالى ( با أيها الرسول بلغ ما أنزل اليك من ربك ) فذمكر 
علم الاسرار والحقيقة ثم قال : « أشار الى هذا رئيس العارفين على زين العابدين قال » ثم يورد 
الاسات , 
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الحق.قة » حول ديانة الشرع وهي الديانة الاجتاعية » وحول الديانة 
ولهذا فالئزعة الباطنية 


الشريعة و 
الصوفية التي تبندي المعنى الروحي للوحي القرآني . 


م د عام النبوة 


١‏ اقدم المعطبات لاقامةعلمالنبوة الاسلامية»نحدها في تعالم الافيةبونطرا 
الدواعث التي كانت تمرك هذا العلم » يمكن القول ان الوسط الشيعي هو الوسط 
الذي كان ملائما لمنشأ فمه علم نبوة ويكون مداراً التأمل والتطور . والحال 
هو ان القلسفة الندوية تطابى في جوهرها » الشعور بالدين النبوي اكثر من أي 
شكل فكري آخر اتخذ لنفسه مكانا في الاسلام ؛ وذلك لان العلم الالمهي علم 
وتنم الاطلاع عليه والاتصال به » لانه لبس «علاً » بالمعنىٍ المعمروف فده 
الكلمة » ولا 'نقيّض الا للنى ان يتصل به . وشروط هذا الاتصال » وظروف 
ما يمكن ان يعطمه محتواه من نتائج بعد اختتام النبوة » تشكل الموضوع الذي 
تدور الفلسعة النبوية حوله . وهذه الفكرة تشككل مع 'صلب الفكر الشيعي » 
وحدة لا تنهمم ول ذا لا يجوز ان مخلو تاريخ للفلسفة الاسلامية من الفكر 
الشتفى:: 


وثمة امر واقع لا بد من ملاحظته » وهو هذا التقايل الملحوظ ببن مذهب 
د العقل » عند الفلاسفة السينويين » ومذهب « الروح » في النصوص الشيعية التي 
وصلتنا عن الائمة . نحم عن ذلك ان الفصل الاول من أية فلسفة ذموية ») حيث 
تظل ضرورة ودود الانسياء هي القضمة الاساسية » تصدر في كلنا الحالتين عن 
أعشارات متقارية ؛ كا ننص ذلك الحديث الدي يرويه ادن نويه عن الامام 
السادس حعفر : « لا مفضل : ان الله جعل للنبي خمسة ارواح . روح الحياة 
فمه دب" ودرج 4 وروح القوة فيه بض وجاهد» وروح الشبوة فيه اكل وشرب 
وأتى النساء من الحلال » وروح الايمان فيه أَمَر وعدّل وروح القدس فيه حمل 


كم 


النبوة . ( ولمس للمؤمنين الصادقين منها الا اربعة ؛ وما ما تعقى من الخلق 
فلديهم منها ثلاثة ''' )ع 

ف مقايل ذلك ل لعصار الفلاسفة 6 ٠.‏ من اين سيئا سحدى الملا صدرا م 
بمقسيهوم المقل الى الات حمس 6؟ تلمك تسدىقء بالمقل الهيولاني او العهللى بالقوة 
وتنتبي بالعقل القدسي » ان العقل لا بوجد عند سواد الناس الا في حالة القوة . 
اما الشروط التيتقيح له ان يصبح عقلا بالفعل فلا تتبيأ الا لعدد قليل من الناس. 
فكيف يتبيأ > بالتالي » للعديد من الناس © الذين يتبعون نزواتهم الوضيعة ان 
يشكلوا » على قدم المساواة » جماعة تدين بنفس الشريعة 9 ولدى الميرونى 
ان الشريعة الطبيعية هي شريعة الغاب ولا يمكن التغلب على التناقضاتالقائمة بين 
الدشر إلا لسر بعة اشية نص عليبا نى او رسول الهى 5 ولست اعتيارات 
البير وني وابن سينا المقشائمة هصذه الا صورة حرفية لتعالم الائمة كا 
يعر”فنا المها الكليني في صدر كتابه « كتاب الححة » . 


وهم هذا فان عم النموة الشبعي لا يصدر»؛مطلقا»عن عم احماعي وضعي 
سيط اذ ان القضية هنا هي قضرمة مصير الانسان الروحي . فالنظرية الشعية 
الو تى تنكر إمكانية رؤية الله سواء في هذا العام ام في العالم الآخر لك 
الكر امية والأشعرية ) هي نظرية وثيقة الاتصال » حتى عند الأئمة أنفسهم » 
بنمو العم القلي » والمعرفة القلسية » هذه المعرفة التي تش على جميع القوى 
المقلانية وما فوق العقلائية » والتي ترمم بذلك معام العرفان الخاص بالفلسفة 


الندوية 35 واذن ؛ فان ضرورة السوة تعنى » من لحبهة 2 ضرورة ودود اشخاص 


)١(‏ أورد هذا الحديث العلامة جمد باقر الجلسي في حار الانوار باسناده الى كتاب توحيد 
الفضل . ا أورده الشيخ الصدرق « فيا لا يحضره الفقيه » . والحديث في الروايتين واحد في 
المعنى متغاير بعض الشيء في اللفظ . فأما الحديث الذي شبته المؤلف باسناده الى ابن بابويه فيقرل 
« ان الله حمل للانان هضصة أرواح », أما الرواية الي وحدناها فتقرولء 6 أثبتنا دلك 5 اأتنء 
« ان الل جعل للدي خمسة ارواح » . وعلى كل فلمس بين الر وابثين تغاير يذكر من حيث مفاد 
الحديث ومغزاه . وما وضعنئاه بين قوسين فترجمة للمعنى , 
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'ملبمين » اشخاص فوق مستوى البشير » حثى حتى انه ليمكن لنا ان نقول بوجود 
« انسان رباني » او « رب انساني » دون ان تتضمن هذه المقالة فكرة 
«التحسد » . ومن جرة ثاننة » فان عل النبوة الشيعي يختلف تام عن المدارس 
الاسلاممة السنية السايقة له . فالأشاعرة ( انظر فصل #» ؟ ) بافكارهم اصلا 
لفكرة « الترتيب » أي بافكارهم لكل بئيان يقوم العالم فيه علىراساس تراتي ذي 
علل وسطة» بهدمون بذلك فكرة النبوة من أساسها. اما المتطرفون من المعتزلة 
( كالراوندي مثلا ) فقد اعترضوا » بدورهم » بهذا القول : اما ان تتفق النوة 

مم العقل واما ان لا تتفق ع ع وت 
الثانية مرفوضة اصلاً ؛ وما ذلك الا لأن المقلانية المعتزلمة ما كان بامكاا ارنف 
تدرك مستوى الوجود والوعي الذي يتبخر فيه إشكالهم هذا . 


هذا الوسيط الذي يظبر عم النوة الشبعي ضرورته ؛ بشار المه مه بمصطلح 
ورححة» . مع هذا فان فكرته ودلالته لا تنحصران في حقبة ما» بل تتجاوزان 
حقب الزمان . وحضور ١‏ المحة » يحب ان يستمر حتى ولو كان حضوراً غير 


تتظون ار بولا من عامة اليشر . فاذا كان هذا المصطلم ينطيى على النبي» فانه 
بالتالي اكثر انطباقاً على الأئمة ( وهو يصيح» في سلسلة «الحدود» عسل |سماعلية 
ألوت » ضربا من الازدواج الروحي للامام ؛ انظر ب - 7 ) . وتتضمن فكرة 
الححة » اذن » عدم انفصال عل النبوة عن علم الامامة ؛ واذ تتحاوز حدود 
الازمنة فانها تتأصل في حقيقة ميتافيزيقية تقودنا معرفتها وادارتها الى مدأ 
عرَفاتي #متما التابوت الستاري , 


* بقول الامام جعفر في إحد تعاليمه ما معناه : « صلاة الانسارت. هي 
الشبادة الككبرى التي 'يشبد الله يا على خلقه » والكتاب الذي خطه بيده 
واشدكل الذي شاده يحكمته جمل صور الاكوان جميعها » وجامم المعارف 
الي خطت في اللوح الحفوظ »2 والشهادة المرئبس.ة التي تظمر الغيب »© والمحة 
على كل جاحد والصراط المستقم بين الجئة والثار » . 
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تلك هي القضية التي أبان عنما علم النبوة الشيعي ؛ هذه الصورة الانسانية 
في عظمتها الأزلية تدعى ب « آدم الحقيقي » ( الانسان الكبير » الروح العليا » 
العقل الفمّال » اكلام الاعظم » الخليفة الاعظم » قطب الاقطاب .. ) ؛ هذا 
والانسان الروحي» هو المقلد للنبوة ؛ المتمسك بهاء أي بالنبوة الاصملة الحقيقية» 
تلك التي تنش قبل الزمان » وفي عام الابداع السماوي ؛ وهو مثل » الى ذلك » 
المقرقة المحمدية الباقية ونور العظمة المحمدية والككية الحمدية . واياه كان النبي 
07 بقولة +« تخلق 10 :ادم ##عل ضوزته. .ومثاله417.. .. :| كان الت هو 
المظبر الارضي هذا الانسان السماوي » فقد عيّر عنه الرسول بصبغة لمتكم 
المغرد حين قال : د اول ما خلق الله نوري )١١‏ ه. وهو كذلك ما كان بعشسه 
بقوله : « كنت نسسا وآدم بين الطين والتراب » ( أي لم يتكون يمد ) . 


والآن » هذه الحقيقة النيوية الباقية هي وحدة مزدوجة ذات 'بعدين اثنين : 
خارجي ظاهر » داخلي باطن ؛ والولاية » هي بالتحديد » باطن هذه النبوة 
الماقية » وتحقيق اكل كالاتها ؛ من ما قبل الازمان» تبعاً للباطن» ثم استمرار 
هده الكالات فِ أبد الآبدين 57 و ان البعد الظاهري كان له ظموره الارضى 
النبائي بشخص النبي « مد » » كذلك افتضى ان يكون للبعد الباطني تحلتيه 
الأرضي : ولقد تحلى ذلك البعد في الشخص الذي كان » من بين البشر جيه » 
اقرب الئاس الى الرسول » وهو الامام الاول عرٍ لى بن أبى طالب . ولف_ذا 
فان عليا استطاع ان يقول» وكلامه 0 صدى لحار النبوي الآنف 3 
0 كنت ولنا وآدم بين الطين والتراب !"2 » ( وبعني بالطييع آدم الارضى 


قبل القرابة الدنيوية الزمضية التي تريط سان شخص النمي وشخص الاماء ل 
هناك بدنها قرابة روحية 0 نسمة معدو بة ل تعود الى وحودهها السابى 5 عام ما 


١ ١‏ ( لحدفيك مشوور. رواه صاحب حار الانرار 5 1 تددم ق الماب الثالث 2 الخزء الخامس 
م احقاي الحق للتري في شروحه على حق العلامة الحلى ص 545؟" وما يليها 5 
6 عار الانوار للمجلمي 8 


/ 


قمل هذا الوجود . يقول النبي : « أنا وعلى من نور واحد '١'‏ » ويقول كذلك : 
وخلقت أنا وعلى من نور واحد» قبل انيخلق الله آدمبأربعةعشر ألفعام)!"». 
فجزء جمد وجزء على '"! » وعندها توجه نحو الامام واردف قائلا : دلولا ان 
يقول فبك طوائف من امتي ما قالت النصارى في عبسى ابن مريم لقلت فيك 
اليوم مقالاً لا تمر على ملا منالمامين الا الخذوا من تراب رجليك وفضل طبورك 
بجر راك سحا اد ار مو 1 ترثني وأرثك » وانت 
مني بمنزلة هرون من موسى » الا انه لا نبي بعدي 7؟ '». وثمة اخيراً هذا 
)١(‏ هذا الحديث #بت عند التستري باسناده الى حلية الأولماء لأبي نعم الاصفبائي وينقله 
بطرق مختلفة » وهو حمل هذا الحديث عنواتاً للماب الثالث من الجزء الخامس من أحقاق الحق 
س 51؟ وما يليبأ . انظر فيه ايض : « ينايسع المودة » للقندرزي ص 05؟ و « فرائاد 
السمطين » امقخطوط لابي بكر حموية و « كفاية الطالب » للقرقي الكنجي: ص ١71‏ والدقئق 
لعيد الله الحلفي , 

(؟) ورد عند الحاقظ احمد بن حثيل الشيباني في « فضائل الصحابة » مخطوط ص ٠١٠‏ 
ر « الناقب » لابن الغازلي الواسطي , ج 4 ص اة. والحافظ ابو شجاع شيرويه الديامي ف 
د الفردرس » والعلامة الخوارزمي في « المناقب » ص 0م ط تبريز , 

(؟) وهذه « الاثارة » من تنمة الحديث ك يرد في الاسانيد السابقة . وفي هذا الحديث 
غلوصية واضحة . لككن غولدزهير في مقالة ممنازة عن « العناصر الافلاطونية والغنوصية في 
الحديث » ( مجلة الاشوريات م ؟؟ منة .و١‏ ص 7١م‏ الى ص 44" وخصوصاً من ص١‏ ؟؟ 
الى 5٠‏ من ترجنته المربية ) يجمل هذا الحديث » ليس نتيحة اواضعين متأثرين بالغنوصمة 
الفارسية وحسب » بل مجعل لككتاب التعالم اليبودي « الجاداه » تصبيا من الاثر قبه . وأصل 
الحديث وطريقة وضعه لا تهم الؤلفهناء لانه يشير في أكثر من موضم الى انه يعمل كظواهري. 

)0 أورد هذا الحديت القرشي الكنجى الشافمي في « كفاية الطالب » ص ١١6‏ ط نجف 
ملة ١961‏ . وهو برويه بامئادين مختلفين . وهذا الحديث صحيم ومتواتر عند الشيعة . انظر 
ابن نابويه عبيون الاخبار . لككن رراية ابن ن بأبويه تنسب التحديث الى مئاسية اخرى وتورده مبسذا 
الشكر ل « أنت مني بنزلة هرون من مومى الا انه لا ني يمدي ». 
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الحديث القاطع : « أرسل علي مع كافة الأماتسر) واركل د حر 
ويضيف هذا الحديث الاخير الى الاحاديث السابقة كل الوضوح المرجو: فالامامة 
المحمدية هي بالذاتباطن النبوات السابقة جيعا وما ذلك الا لانها باطنية الاسلام. 

غ - من هذه الاشارات الحتصرة التي نعطيها هنا » يتضح حمل المفكرين 
الشبعة حول مقولات النبوة والولاية . ثمة نبوة مطلقة » عامة ومشتركة ؛ 
وثمة نبوة مقمدة »؛ ضيقة وخاصة . اما الاولى فبي خاصة بالحقبقة المحمدية 
المطلقة » الكلمة والاصلبة » مما قبل الازل الى بعده 4 اما الثائية فنكونة مسن 
حقائق الاولى الجزئية » نعني المظاهر الخاصة للنبوة التي شغلبا الانبياء » الدين 
كان نمي الاسلام شاتمهم» دوراً بعد دور » وكنوا بذلك مظبراً للحقيقة الحمدية. 
وكذلك بالنسمة للولاية التى هي باطن النبوة الباقية : ثمة ولاية مطلقة وعامة 
وولاية مقمدة خاصة ؛ وكا كانت لموة كل من الانبباء « حقيقة » و « مظبراً » 
للددوة المطلقة كذلك فان ولاية الاولماء » هي الاخرى » حقيقة ومظبر للولاية 
المطلقة التي كان شاتمها الامام الاول على بن ابي طالب في حسين ان خاتم 
الولاية الحمدية هو « المبدي » » الامام الثاني عشر او الامام المستور. والامامة 
الحمدية هي خاتة الولايات ؛ وبموع الانسساء بالنسية لخاتم النبوة كانوا ما كانه 
هو بالنسية خاتم الاولياء . 

ومكذ! نفهم حقيقة خاتم النبيين وخاتم الاو لماء» وهي نفس الحقيقة الواحدة. 


وسواء » اعتبرناها من حمث الظاهر ( النبوة ) او من حيث الباطن ( الولاية )» 
فان الموقف يظل كأ هو . فكل الناس في الاسلام ينادون بأن دورة النبوة قد 


(1) هذا الحديث غير صحيح في رأي من نعرفهم من مشايخنا . ولككن الآية القرآ نبة « انما 
انت منذر ولكل قوم هاد » تشير الى ان لكل نبي هادي ولكنه ليس عليا , وثم نفبمرن مسن 
الرسول «يا علي بك ييتدي المبتدون » ( الذي سبقت الاشارة اليه ) على ان علبا كان هادي 
اممتدن وليس لكل قوم سابقين , لا بل ان هذا هو فبم الملا صدرا نفسه للآية ( انظر شروحه 
اعل الباب العاشر من كتاب الحجة من اصول الكاني ) فعلي عنده هو الحادي ( للمسامين فقط ) 
وجمد هو المنذر . 
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ختمت مع حاتم النببين . أما في التشيع » فان ثمة دورة ثاندة هي دورة الولاية » 
والتعريف الروحي يبدأ فور ختام دورة النبوة . وفي الواقع » ما سنوضح ذلك 
فما يعد 6 فان ما قد تم فملاً “ بالنسمة للمولفين الشعة » لبس سوى « النيوة 
التشريعية» اما النبوة يحصر المعنى فتمني الحالة الروحية ان كاذوا يدعونفيا قبل 
الاملام بالانبياء وندعوهم من الآن فصاعداً بالاولياء . والاسم وحده هو الذي 
تغير اما الشيء فياق. هذه هي الرويا الخاصة بالاسلام الشبعي »> الرؤيا التي تمر 
فبها انتظار مستقبل يبقى مفتوحا . فبذا المفبوم مرتكز على ترتيب للأنبياء 
مبني على علم العرفان النبوي الذي يعامه الائمة بأنفسهم ( انظر أ . ه ) وهي 
تحدد من حبة ثانمة تنظم الصدارة بين الي والولي والرسول وهو تنظم ال 
فبمه بين الشيعة الاثني عشرية والشيعة الاسماعيلية . 


ومة تمميز يصدد النبوة» بين نبوة التعريف عنبوة التعلم «النبوة الغنوصية» او 
العرفانية » ونبوة التشريع. والاخيرة هي رسالة الرسولالنبوية» أي الرسول الذي 
تنحصر مبمته في ان يبلغ الناس القانون الالهي والشريمة والكتاب الذي أنزل 
علمه من السماء ولقد وجد الكثير من الأنسماء المرسلين . اما سلسلة كبار الأنساء 
الذين كان عليهم ان يبلفوا الشريعة قتنحصر « بأولى العزم » وهم ستة : آدم » 
نوح » أبراهم » موسى » عيسى » محمد » او سبعة في بعض السذن » وذلك 
باضافة داود وزابوره . 


ه- ويد هذا الموقف »© الذي محدده علم النبوة » محد تعبيره في تعريف 
العلاقة بينالولاية والنبوة والرسالة؛ ثم بين شخص الولي وسشخص النبي والرسول. 
فاذا تمثلنا هذه المفاهم الثلاثة على شكل دوائر ثلاث ذات مركز واحد » ت#ثلت 
الولاية بالدائرة المركزية لأنها باطن النيوة وقثلت النيوة » بالدائرة الوسطى لأنم .ا 
باطن الرسالة التي تمثلبا الدائرة الخارجية. فككل رسول هو نبي وولي ايضا» وكل 
نبي هو ول ايضاً. أما الول فبو ولي وحسب ؛ فيتبع عن ذلك مخالفة » ان 
ينعكس نظام الصدارة بين الصفات » فما بين الاشخاص . 
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وبفسر مو لفونا ذلك على الصورة الثالية 34 بم ان الولاية هي قلب الباطن فبي 
أجل من الظاهر لآن هذا يحاحة الى ذاك . وكا ان رسالة الرسول تفترض حالة 
النبي الروحية فان حالة النبي تفترض بدورها الولاية . وكاما كان الذيء أقرب 
الى الباطن كاما اكتفى بذاته واشتد قربه من الل الذي تتعلق ب.ه الحالات 
الداخلية للكائن . فبتبع من ذلك ان الولاية » صفة' صفي الله الروحي © وه 
أجل' من صفة النبوة» وهذه أجل من صفة الرسالة ( ذات الظاهرية المتزايدة ) 
او كا يكرر ذلك مؤلفونا هؤلاء « الرسالة كالقشرة والنموة كاللب اما الولاية 
مثل ردت هذا الأب ( او بعمارة الخرى : ان رسالة الرسول يدون حالة النبوة 
مثل السريعة بدون الطريقة الصوفئة » ومثل الظاهر بدون الماطن» مثل القشرة 
بدون اللب . وتصير حالة النبي بدون الولاية مثل الطريقة الصوفية بدورتف 
التحقيق الروحي او بدون الحقيقة» مثل الباطن بدون باطن الماطن » مثل اللب 
يدون زيته » وإنا لواجدون في علم العرفان ( أ ه ) علاقة مشاببة بين معاني 
الوحي والإهام والكشف . 

ومع هذا فعندما يؤكد الشيعة الاثنا عشريون تقدم الولاية » فإنهم لا يرمون 
من ذلك الى ان شخص الولى وحده متقدم على شخص النبي والرسول © ولكنهم 
يعتقدون انه عندما تتوفر الصفات الثلاث في نفس الشخص» أينفي نبي الاسلام» 
فإنه تكون للولاية الأولوية ببنها لأنها منبع وأساس ومرتكز الصفتين الأخريين. 
ومن هنا كانت هذه الخالفة الظاهرة ؛ نمم ان الأولوية هي للولاية » فإن الصدارة 
تظل للنبي المرسل لانه يجمع الصفات الثلاث فهو ولي ونبي ورسول . ونلاحظ 
مع حمدر آملى » ان الخلاف بين الشيعة الاثني عششرية والشيعة الاسإعيلية » او 


ئ 


بتعبير ادق اسماعيلية ألموت المتطورة » وال لا تفعل سوى ان تكشف نايا 
التشيع البدائي » يبدأ من هذه النقطة » وكا سنرى فيا بعد ( ب -؟ ) فسان 
الوضع الاسماعيلي الالموتي » لم يكن قليل الصرامة ذلك إن الولاية متقدمة على 
صفة النبي المرسل لان ولاية الامام مطلوبة في الباطن في حين ان نبوة الرسول 
( المشرع ) مطلوبة في الظاهر . واخيراً » وا كانت للباطن الصدارة على الظاهر 
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فبحب ان نصلى من ذلك الى ان الامام متقدم ويشكل رئيسي ‏ على النبي وان 
الناطان مستقل عن الظاهر . وفي المقابل فان الوضع الشيعي الاثني عشيري » 
( برغم الميل الكامن الدائم في التشيسع نمو تقدم الامام في التعلم ) فانه قد 
حبد على ان يمحفظ توازنه . فك لظاهر لا يستند الى باطن فهو في الواقع كفر » 
وكل ناطن لا بسقى على الظاهر هو في نفس الوقت هرطقة .وكا نرى فانه حسيما 
ذعتئق النظرية الامامية او النظرية الاسماعلية قان العلاقة بين عم الامامة وعم 
الموة تنقلب في معناها , 


54- عم الامامة 


١‏ .- لقد سبق التدليل على فكرة الامام بالوجه المزدوج « للحققة المحمدية 
الباقدة » التي وصفناها فماسيق (أ- ١‏ )»2 والتي تتضمن في تتضمن ان دور 
الولابة يتلو دور النبوة . والقضمة الاولى التي 'تشدد” عليها أحاديث الأمة » هي 
ضرورة وجود قيّم على الكتاب ( قسّم القرآن ) يخلف النبي الناطق. ولقكد 
أثارت هذه القضية مناظرات حامية في أوساط الآمّة » وخصوصا مع بعض 
الممتزلة ؛ فكان هشام دن الحم » وهو التامبذ المفضل للامام السادس جعفر » 
يرز بين جمبع المتناظرين . فأما الدعوى التي كان يعارض بها الاخصام فبي أن 
نص" القرآن وحده لا يكفي » لأن له معنى ورا وأعماقاً باطنة وتناقضات 
واضحة . فبو لس كتابا يمكن استخراج عمه بالفلفة المشتركة » بل لا بد من 
ان نؤول النص وان نعود به الى مستوى يككون فمه معناه حقيقيا . وتلك 
ليست مبمة الجدل الكلامي لاننا لا ننشىء هذا المعنى بالقماس ؛ وانما نحتاج في 
ذلك الى رجل ماهم ذي إرث روحي 2( عسك بالظاهر وبالاطن معا 3 وهدذا هو 
سرحة الله وقيم الكتاب والاماء ٠‏ 8 وهكذا شتخصر مساك الفكر في معن 

)١(‏ لعل المؤلف يشير الى الرواية التي يثيتها الملا صدرا في شرحه على اصول الكافي ( الحديث 
الثالث من كتاب االحجة ‏ والككتاب طبع حجري غير مرقم ) من مناظرة هثام مع عمرو بن 
عبيد في البصرة . فقد ألزم حمرواً بقوله:« فائما اقام الله القلب لشك الجوارح ؟ قال نعم . قلتت 
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حقيقة الامام في شخص الأئمة الاثني عشر . 


ويلقي الملا صدرا » من خلال شمروحه على نصوص الائمة [ على اصول الكافي 
للكليني ]| بالافتراضات الفلسفية حول هذه النقطة : « ان ما لا سيب له فلا حد 
لداقه ولا برهان عله من غيره » بل هو البرهان على كل ثىء من تخلقه . فلا 
تعرف ذاته الا بذاته لاعن طريق احلوق الحادث كا يفعل لاهوتيو الكلام » 
ولاعن طريق الكائن الممسكن كا يفعل الفلاسفة . فلا تحصل المعارف الالههمة الا 
بطريق الوحي والالهام . ك لا يمكن للأرض بعد رسول الله من ححة لله على 
خلقه [ اذ الحاجة من الخلق ماسة دائما | الى وجود منيقريهم الى الله [ ويهدهم 
سبيلهم ]. وهذا الحجة يمكن ان يكون ظاهراً مشهوراً يا يمكن» على المعكس» 
من ان يككون مجبولا من الجاعة ١١١‏ مغطى بنمودج تجبول من الوجود . انه 
الهادي > الذي لا غنى عنه » الى معاني الكتاب المستورة © فتأخذ به نوراً الها 
ورؤّيا داخلية وفها روحانيا . فملم الامامة هو نتيجة بدبمة اساسية للفلسفة 
النبوية ؛ فتككون المسألة هي : من يشغل بعد الني صفة قم الككتاب ؟ '"' , . 


دلا بد من القلب والا لم يستقم امر الجوارح ( الحواس ) * قال نعم . فقلت يا أيا مروان فالله 
تبارك وتعالى لم يترك جوارحك حتى جعل لها اماما يصح لها الصحبحرتبين به ما شكنكت فبهء 
ويترك هذا الخلق في شكهم وحيرتهم واختلافيم لا يقم لهي اماه 7 الخ ... ار مناظرته مع 
الشامي ( الحديث الرابع نفس المرجع ) . 

)١(‏ هذا الكلام خبيء واضح . فبو يتضمن ردأ على الغزالي وخصوصاً كتايه « القسطاس 
المستقم ( فصل اول ) و « الملقذ : ( فصل اول ) . 

(؟) ( نفس المرجع أعلاه ) باب الاضطرار الى الحجة ( في اثبات إمامة امير المؤمنين علي 
بن أبي طالب , والمؤلف لا يأخذ هنا بالنص الحرفي لكلام اللا صدرا ولككنه يذكر موجزاً له . 
ومع هذا فقد وردت بعض العباراتمترجة قأعدناها الى اصلها راشرة الى الاضافة بقوسين ( ) 
والقسم الثاني من هذه الققرة موجودة عند الملا صدرا بالعنى فقط . والمؤلف يورد كلام اللا 
صدرا ويأخذ يتقسيمه : معرفة الله عن طريق الخلوق الحادث ( الكلاميون ) او عن طريق 
الكائن الممسكن (الفلامفة) و « ده بور » يأخذ بنفس التقسم (ص 4١‏ من كتابه تاريخ الفلسفة) 
ولكته يسمي الأول « الطبيسين » والآخرين « المنطقيين » . 


؟-ومّة إجماع بين الشبود. فعيد الله بن عباس»احد اصحابالني المشهوربن» 
يحكي عن هذا الانطياع العسق الذي احس به كل من سمع علماً يشرح سورة 
الفاتحة ١‏ . ولدينا شبادة الامام الارل نفسه دما انزلت آية من القرآن على 
رسول الله إلا وأقرأنها و أبلاما علي فكتبتها ببدي وعامني تفسيرها وتأويلها 
ول رايا وناسخيا ومتسوخها وخاصها وعامها » ودعا الله » ارت 
يعطيني فبمها رحفظبا . ووضع يده على صدري ودعا الله ان بلا قلسي عاما 
وفها وحكاً ونور '"' . 

و"ترجع هذه النصوص » لتفهم مبمة الامام » الى دواعي القلب . فالامام 
للحماعة الروحبة عثابة القلب للجثمان الانساني «'" . وللمقارنة دور المرتكز 
لنبطن علم الامامة . ومن هنا بالذات » يدل الملا صدرا مثلآً » كيف يثمر عام 
الامامة بالتجربة الصوفية » عندما يتكلم عن الحقيقة الكونية التي هي الاهامة 
في الانسان . أفنكون حضور الامام في قلوب شبعته الى يوم الحشمر ؟ وسنشير 
فما بعد الى المعنى العميق للغبة » والى هذا الجبول الالمي الذي هو اساسي فيكل 
فلسفة نيوية » لانه منع الالهي من ان يصير موضوعا [ شيئا | » كا يحفظه منكل 
د حممنة » «مناوواسنت؟. . فسلطة الامام امر تختلف عن السلطة العقائدية التي 
تحم بها الكنيسة . فلقد عرف الائمة المعنى المستور للوحي . وهم كورثة له » 
عادوا فاستغلوا هذا الارث لمصلحة من كانوا مستعدين لتلقمه . فثمة فحكرة 
أساسية في العرفان هي فكرة العلم الإرثي » او عم الارث الروحي » ولذل.ك 


)١(‏ يستند المؤلف هنا الى قفس الرجع أعلاه ويشير الى قول ابن عباس ؛ « اني كنت ليلة 
من اللبالي عند امير الزمنين وهو يفسر سورة فاتحة الكتاب فرأيت نفسي عنده كجرة عند بحر 
عظم » , ريضيف الملا صدرا « وهو ادعى ذلك كا هو منقول منه في كثير هن الرواءاأت بلغت 
جملتها حد التواتر , قال «د لو شت لارقرت حمل سيعين بعيراً من تفسير فاتحة الكتاب » . 

(؟) نفس المرجم أعلاه . ذات الصفحة , وبصائر الدرجات لمحمد بن حسن الصفار ج ؛ 
ص لّم5١ا2.‏ 

)ع قارن هذه الفقرة الصغيرة عقالة الفارابي في الفتلسوف . الفصل ؟٠ا؟‏ من كتاب آراء 
اهل المديئة الفاضلة , 
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فان التشسم لم يعرف ما جرت المادة على تسميته « دين السلطة » بالمءنى الذي 
جرى إطلاقه على الكنيسة . ولقد شغل الأمة » في واقع الأمر » وظيفتهم 
الأرضية فلم يعودوا » ماديا من هذا العالم » وحضورم المتصل هو ضرب من 
الحضور الغبي » كا ارت سلطتهم هي سلطة روحمة بالمعنى الحقمقي للكلة > 

يتصف اول الآئة انه اساس الإمامة . ولكن التمثل الشيعي لا يستطمع ان 
يفصل عنه الوجوه الاحدى عشير الأخرى والتى هي عام إبداع الامامة » وذلك 
لأن انون الرقم ١1‏ > وهو رقم ثابت في حقب أدوار النبوة كلها ويرمز للكلية 
( ولقد ذكثرنا في فصل سابق ببعض المشاءهات : كاشارات البروج الاثني عشر» 
والاثني عشر ينبوعاً التي فحدّرها موسى بعصاء من الصخر »والعلاقة يشهور السنة 
الاثني عر و كلها متقابلة مع لاهوتيات الأيرن القديمة ) . ولقد كان الكل من 
الانبياء الكبار اصحاب الشرائع » أئمة اثنا عشر . ثم ان النبي نفسه يقول : 
د ليتول" الله علي والاوصياء منبعده ( الاحد عشر ) و [ ليسلم لفضلمم ] فانم 
الهداة يعدي . لقد اعطام الله عامي وفبمي وجعلهم في صفي وأهم_ل لولايتي 
وللامامة من بعدي ٠١‏ » 8 وكا يقول حمدر آملى : « فكل الأئمة قدر واحد 
الآخرين » : 

م ) يرتكز هذا المفبوم على ميتافيزيفا علم الامامة التي مت في الحمكة 
الاسماعيلية من جبة» وفي احشاء التشيع الاثنيعشريوالمدرسة الشيخية بصورة 
خاصة من جبة اخرى » ومقدماتها مأخوذة من نصوص الآئمة انفسهم . فاذا 
أردنا فبم دلالتها فيجب ان نذكر » انه اذا كان علم الامامة قد وجد نفسه 
النسخة التي انتبت المنا من النجف . والجلتان الاخيرتان لا تردان في نص الملا صدرا وسسدر ان 
السبب في ذلك هو ان الملا يقتطف هذا النص من رسالة للامام علي ولا يأخذها كلبا.فبو يقول في 
آخر الحديث الثالث من الباب العاشر « في كلام له طويل أُشذن منه مواضيع الحاجة ». 
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امام نفس المسائل التي واجهها علم المسبحبة » فان سيب ذلك هو انه كان يمل 
الى الحلول التي ألقت بها المسبحبة الر»مية والى الاقتراب من المفاهم الغنوصية 
العرفانية . ثم أن مواجبته للعلافة بين اللاهوت والناسوت في شخص الائمة » م 
تكن ضربا من التوسممد الاقنومي هاتين الطببعتين . وترجع م او 
مظبر ) الى المقارنة مع ظاهرة المرآة . فالصورة التي تظبر في المرآة ليست دست 
متحسدة ولا حالّة في جوهر المرآة . فاذا فبمنا الائمة على انهم مظاهر إهية 
لا أكثر ولا اقل » اصبحوا آنا أسماء الله . وبصفتهم هذه يمتنع محذور التشبيه 
والتعطيل . فوجودهم السابق :0 كام إبداع كائنات نورانية » هو و-جود يؤكده 
الامام السادس جمفر « خلقنا الله من نور عظمته » وأرواح شيعتنا خلقوا مسن 
فاضل طبنتنا 37 2 . ولذا فان أسماءهم كانت مكتوبة يحروف مشعة على لوح 
ال و يدن ( وههيذا يذكرنا باللوح 
السمرقندي في الهرميسية ) 

ولا يمكننا فبم الصفات التي يتلقاها الامام الا اذا اعتبرناها صوراً نورانية 
او وحدات قبل كوننة . ولقدٍ أكد الائمة بأنفسبم هذه الصفات شلالء 
ظبورهم الارضي كما جمع منها الكليني عدداً كبيراً في جامعه الضخم » وهكذا 
فان مراحل آية النور الشبيرة رقم "١:‏ قد حملت على الاربعة عشر المعصومين 


)١(‏ بصائر الدرجات الجزء الثانى ص ١م‏ ولكن الملا صدرا يورده ببذه الصورة « ان الله 
خلقنا من نور عظمته ( ثم صور خلقنا من طينة مخزونة مككنونة من تحت العرش » فأسكن ذلك 
النور فيه فككنا تحن خلقا بشرا نورائيين » لم يجمل لأحد في مثل الذي خلقنا منه نصيبا ) وخلق 
أرراح شيعتنا من طينتنا » . يا يورد حديثا عن النبي في نفس المعنى : « ان الله خلقني وخلق 
علي والحسن والحسين من فور واحد فمصر ذلك النور عصرة فخرجت منه شيعتنا » ( كتاب 
التوحيد ‏ بإب النوادر - شرح الحديث الثالث ) . 

(؟) لعل الؤلف يشير الى تفسير ابن بابويه لهذه الآية ‏ كتابه « التوحيد  »‏ باسئاده الى 
الامام الباقر في قوله : «مشكاة فيبا مصباح يعني نور العم في صدر البي ؛ المصباح في زجاجة » 
الزجاجة صدر علي عل النبى علماً عادا يوقد من* شجرة مباركة هي نو نور العم الخ .. . ».ال لعلها 

يشير الى رواية الطبرسي في « مع البيان » باسنادها الى الامام الرضا د :3 ري تعن الاعاء ارط 
انه قال: نحن المشكاة فيها المصباح» والمصياح جمد هدي لله أولايتنا من احب».وهذه الآية أهميتها في 
تاريخ الفكر الاسلاميفقد علق شراح ابنسينا في الاثار اتوالتنبيياتعليهاء و كتبالامام الغزالي 
حوهها رسالة صوفية هي « مشكاة الانرار » . 
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(النبي وفاطمة والاثمة الاثني عشر) . فهم المعصومون الوحيدون المطبرون من 
الرجس. ويقول الامام الخامس الباقر: «نور الامام في قلب المؤمنين أشد سطوعاً 
منالشمس في واضحة النبار'١4.‏ والائمة هم الذين ينيرون قلوب المؤمنين» ومن 
دشير المها الله في كتايه » والذين أعطاهم الحكة الطبيعية . انهم خلفاء الله على 
الارض والعتبة التي 'يدخّل' اليه هنبا ') وأوضناء الرسول ؛ والقرآن نفسه يقود 
اليهم ) كوجوه ظبور » فالائمة لسوا ال معر فين بالمعنى المستور و-عسب انهم ال معنى 
الماطن ذاته ). انهم منحم المعرفة وشحرة الندوة ومزار الملائئكة وورثة المعرفة 
يرث بعضهم بعضا 99 » فيهم أ الكتاب او الكتب المنزلة » ويعرفون اسم الله 
الاعظم» مثلهم مثل تابوت العبد عند اليبود» والى نزوهم على الارض يشير تؤزول 
الملائكة والروح في لملة القدر: سورة القدر [ تنزال' الملائكة” والرواح فيبا ا 
وهم يعرفون كل المعارف التي بلتّغها الملائكة للأنبياء والمرسلين . ومعرفتهم 
تشمل كل الازمان. انهم الحداثون الدين «تحداث' الملائكة البهم » انهم نور قلوب 


المؤمنين ؛ والكامة الشبيرة التى تقول «من عرف نفسه فقد عرف ربه!4'»» تعني 


. بصائر الدرجات . الجزء الثامن ص ه/ا”‎ )١( 
كتاب التوحيد : والحديث هو حديث الامام الاول على : « أنا عين ال » أنا يد الله » أنا جنب‎ 
. » ا ء أنا باب الله‎ 

() يقول الصادق: دان العلل الذي أنزل مع آدم لم يرفع وما مات عالم إلا وقد ررث عله». 
ويقول الباقر؛ «ان علما كان عالاً والملم يتوارث». وهذه الاحاديث واردة عند الكليني في فصل 
يسميه « فصل في ان الائمة ورثة العم برث بعضهم بعضاً » وفصل « في أن الائمة ورثوا عل النبي 
وجميع الانبياء والاوصياء الذين سبقوثم » . 

١‏ هذه الكاءة للامام علي يوردها الشيرازي في شرحه للحديث الثالث من باب الروح 
من كتاب التوحيد . 
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أنه يعرف إمامه أي وجه الله بالنسبة اليه 2١7‏ » وبالعسكس فان من يموت دون 
أن يعرف إمامه يموت.موتة جاهلمة ''! أي بدون أن يعرف نفسه . 

؛ ) تصل هذه التوكبدات الى قمتها في خطبة البيان الشهيرة المنسوبة للإمام 
الارل والذي يتحدث فيها هو إمام أزلي” باق. « أنا علامة القدير » أنا عرفارن 
الغبوب © انا عتية الاعتاب » أنا بطانة بريق العزة الالحية انا الاول والآخر 
والظاهر والباطن » أنا والله وج الله4انا مرآته» انا الكلام الاعظم» انا اللوح 
الحفوظ» انا ايليا الانجيل ومستودع سر رسول الله" ». وتستمر الخطبة حتى 
تصل الى سبعين من الت وكبدات الخارقة . وأيا ما كان زمن هذه الخطبة » ( فبو 
أقدم ما ظنه بعض النقاد ) وهي تظبر لنا » إمار نظرية الانسان الملكوتي 
العرفانية او الحقيقة الحمدية الباقية في علم الامامة . فتو كيدات الائمة هذه 
مغبومة ماما لان ولايتهم كما قلما دلك سابقاً هي باطن النوة » ولانهم اخيراً » 
مفتاح الحروف القرآنبة نعني الحروف السرية المكتوبة في مطلع السور 
وأحمانا كأسماء ها . 


(ه) انظر ص 45 تعليق ؟ . ومع هذا فان في الحديث روحا اسماعيلية واضحة . جاء 
في « سرائر النطقاء » باستاده الى الي ذر قال : « سمعت أمير الؤمئين علي وهو يقول « أنا وجه 
الله الذي ذكرء بقوله : ( فأينا تولوا رجوهم فثم وجه الله ) . هذه الصفة ترد كثيراً في كتب 
الاساعمليان. انظر مث القصيدة ١١‏ من دبران المؤيد داعي الدعاة: «فوجبك وجه الاله المتير». 
وقوله في القصيدة ١؛‏ من نقس الديوان «شبدت بأنك وجه الاله»ه . ومثل هذه الاقوال مفبومة. 
فالوجه عندهم هو الابداع الاول الكامل التام » ومثله في العالم الجسماني البي وهكذا يصير الى علي 
رمنه الى الآثة . 

)١(‏ أورده الكليني في اصول الكاق ص ١١‏ وأورده داعي الدعاة المؤيد في الله في الجالس 
الؤيدية ج ١د‏ ص 5ه١ا.‏ 

(؟) م ترد خطبة البيان الكبرى هذه في « نبج البلاغة » » والشيعة الاثنا عشرية تردها من 
أساسها . يقول الشيخ عباس القمي» متابعاً في ذلك العلامة المجلسي ويحار الأنوار : « أما ما ورد 
من الأخبار الدالة على بعض معاني التفويض كخطبة البيان وأمثافما فلم تردالا في كتب الغلاة 
وأمثالهم » ( سفيئة يحار الانوار . مادة بين ) . 

وكتب عارف تمر عل ذيل هذا التعليق يوم راجمه » « إن هذه الخطبة تمتبر بنظر 
الاساعيلية مشوهة وهي من تصنيف الغلاة . ونحن تنزه الامام على بن أبي طالب عن مثل هذمت 
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ولأنهم جنيع حقيقة واحدة ونور واحد» فان ما يقال عن امام منهم يصدقى 
على كل من الاثني عشر الباقين . وهم يتتابعون » بحسب ظبورهم في التاريخ على 
هذا الشكل : ١‏ - على » امير المؤمنين ( ٠؛‏ ه ‏ 551 م ) ١‏ - الحسن الجتبى 
( و4 ه- ودوم ) " - الحسين سيد الشبداء ( 51ه 58٠‏ م ) 4؛ - علي زين 
العايدين ؟لوه-١الام)ه-‏ هخمدالباقر (6١١1ه-_خ107#م)4-‏ جعفر 
الصادق ١44(‏ ه- هكلام) /ا - موسى الكاظم ( 18ه ‏ 4ؤل م )م - عل 
الرضا ( 5٠‏ ه ‏ 1خ م ) و - محمد الجواد التقي ( 7٠١‏ ه. هه م ) ٠١‏ 
علي النقي ( 4ه ه ‏ 454 م ) -1١‏ الحسن المسكري ( ٠ه‏ 0ه م ) 
١‏ - همد المبدي القائم » الحجة . وقد رددوا جميعاً انهم اوصياء على معارف 
رسول الله » ومعارف الانباء السابقين . وسيظبر لنا « علم العرفان ( انظر 
الفصل التالي ) معني الارث في هذا . ويسمح لنا كل ما سبق » بأن :هدم حكماً 
مسبق] وإشكالاً مفادء ان الولادة من رسول الله لا تكفي لجعل هذا النسب 
اماما » اذ يازمه النص والعصمة» فلمست امامتهم اذن نتيجة لقرابتهم برسول الله 
بل لعل" العكس هو الاصح فقرابتهم الارضية يرسول الله ناجمة » وهي علامة 
على وحدتهم الابداعية مع رسول الله . 


-الاقوال السخمفة المبتذلة » . 

لكن الملا صدرا في شروحه على اصول الكافي يورد بعض الخطب » “القاصفة وسواها وهي لا 
تقل غلواً و « اشرافاً » عن هذه الخطبة . 

والنص الذي يعتمده الاستاذ كوربان لهذه الخطبة لا يطابق النص الذي اعتمده المرحوم 
ماسينيون ولا مترجمه الدكتور بدري ( انظر ص ٠١8‏ . الانسان الكامل في الاسلام ) وبالتالي 
فلا تكون مطابقة تخطوط باريس رقم 811١‏ ولا لنص القندوزي ( ينابيع المودة ص +٠١4‏ - 
4.٠0‏ ) ولا قص كتاب الدر امنظم » , 

وقد اضطررنا للمطابقة بين النصين من الاستناد الى خطبتٍ الافتخار والتطنجية اللتين يوردهما 
الحافظ رجب البرسي في « مشارق أنوار اليقين » من جبة ونص الامتاذ ماسينيون من جهة 
ثأنية. وبالطبع فان هذه الخطب ججيعاً تسير في نفس الاتجاه الذي يشير اليه الاستاذ اللؤلف وتقضي 
الى نفس القصد وا معني . 


لحيل 


ه ) ثمة محال لكي نلاحظ من جبة أخرى ان فكرة الولاية لها اصولها في 
النشع ذاته حتى لتبدو غير منفصلة عنه الا انها قد فصلت ©» وتللك هي قضية 
جمبع التصوف غير الشيعي كلبا » وهو الذي ل تتضح يناييعه كنا قلنا » يعد . 
ففي هذه الحالة تفقد الولاية اصلها وتماسكها وركيزتها لأتنا نحيل الى النبي ما 
يعود الى الامام . ومة نتبجة الخرى خطرة تنجم عن اقتلاع الولايةة مسن 
جذورها الامامية ؛ هي ان أثمة المذاهب السنية الأربعة ( الحنفي والشافمي 
والمالكي والحنبل ) يصبحون ورثة واوصياء النبي وبقية الأنبياء ؛ وتنقطع 
الصلة العضوية والقطعية المزدوجة للشريعة والحقيقة » وتقوى بالتالي الشريعة 
والتفسير الفقبي الخالص للاسلام . ونحن نكاد ان نمسك هنا بينبوع ظاهرة 
« جمعئة وعلمانية » خاصة جد . فالياطن معزول عن الظاهر بل هو مستبعد 
قاما »؛ وهو موقف الفلاسفة والمتصوفين الذين يسيرون في طريق خطرة فتشتبه 
عليهم الامور . من هذه الظاهرة التي لم تحلل للآن يعد » تتكون لدينا فكرة 
واضحة عن كل الشبعة الذين فهموا ( وعلى رأسهم حيدر آملي ) » الصلة الاولى 
لتحويل الاسلام الى دين تشريعي خالص » فعارضوها وأنكروا على الأنسة 
الاربعة صفة الورائة او الوصاية بعد النبي » وذلك لسبب اول » هو انه لا 
يمكن ان يككون لعلمهم الظاهر صلة ولا علاقة بعلم هو في طبيعته علم إرثي 
وإرث روحاني . ولسبب ثان هو ان الولاية تجعسل من الائمة و'رثاء الماطن . 
والعرفان الشعي يسمح لنا ان نفهم مغامرة وتخاطرة هذا الموقف . 

عام العرفان 

١‏ )ثمة صلة أساسية بين غنوصية فلسفة نبوية ما [ أو حكة لدنية ما ] وبين 
ظاهرة الكتاب المقدس المنزل من السماء . فلا بد لقضية الامهام النبوي الا ارنف 
كود قضية متمزة ف الفكر الفلمفي الذي بتقلب بين أحشاء ٠‏ جامة اهل 


الكتاب » . وتحد الحكة اللدنية» التي تفتحت في الاسلام الشيعي نغمتها الخاصة 
فيه [أي في الكاتاب | » في نفس الوقت الذي يختلف منحاها عن منحى الفلسفة 
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المسبحية » وذلك لآن هذه الأخيرة ترتكز الى وافع التجسد باعتبار انه يكل 
دخول اللاهوت في التاريخ والزمان. وعلاقة اللاهوت والفلسفة والايمان والمعرفة» 
ليست مفهومة على نفس الشاكلة في هذه الجبة وتلك . وهنا تتعلق العرفاننة 
بالمعرفة الغيبية وتبدع منها مقولات تابعة للمعرفة النبوية [ الحكة اللدنية ] 
وللحدود [ الترتيب ] التي تحددها علاقة النبوة والولاية التي وضعناها أعلاه . 
وبالطبع فاته لم يكن تحت جدل المتكامين العقلاني طائل بالنسية لهذه الحكة 
اللدنية التي اضطلع بها الحكاء الالهيون . 


وتبسط الأحاديث التي ينقلها المنا الكليني في مدونته » من خلال ترتيببا 
لدرجات المعرفة والاشخاص النبويين بشكل تابم لدرجة توسط الملاك » تسط 
أمامنا عقيدة الأئمة الخامس والسادس والسابع الغنوصية . كا ستسمح > تلك 
الصلة القائمة بين عل العرفان [ الغنوصة | وعلٍ الملائكة » ستسمح للفلاسفة بأن 
يدمجوا ملاك المعرفة بملاك الوحى. ولكنه يكون من الخد الخالص ان نرى في 
هذا الاندماج بين العقل والروح > عقلنة لادوح . ففكرة العقل ليست فكرة ال 
0ه ( بل انه لممكن القول ان عل الملائكة يتضامن مع العرفانية والفف كك 
السينوي الذي سبب سقوط السينوية اللاتينية في القرن الثاني عشر لأن المدرسية 
اللاتينة كانت قد اتخذت لنفسها منحى آخر ماما ) . وبخلاف ذلك فانه لا بد 
من الاشارة الى ان ترتيب الانسماء ونماذج المعرفة المتعلقة .هذا الترتيب » مصدره 
تعالم الائمة ومن المستحيل الوصول الى مصدر اقدم من ذلك . 

)2 ويشرح الائمة ويعددون هذه الطبقات الاربع : ١‏ - النبي المندأ قِ 
نفسه » وليس عليه ابلاغ الرسالة الالهية التي تلقاها » لانها رسالة شخصية 
خالصة . فبي ضرب من النبوة « اللازمة » [ أو غير المتعدية | التي لا تتجاوز 
حدود شخص النبي لاا لم ترسل الاالمه . ؟؛ - الثبي الدي يرى ويسمع صوت 
لملاك في الحل ولا يعاينه في القظة > وليس مرسلا الى احد ( ويسوقون «لوطأ » 
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كتثال ) . م - والى هاتين الطبقتين تضاف طبقة ثالثة هي طبقة النبي الذي برى 
ويدرك صوت اللاك » ليس في الحم فقط 4 وائما في البقظة ايضاً » ويمكن ارن 
يكون رسولاً الى جماعة قللة او كبيرة ( ويسوقون بونس كمثال ) . وتنك 
حالة النسي المرسل ولا ثأن لنا به بعد » اذ شأننا الآن هو نبوة التعريف او 
التعلم . ؛ - وكيز في طبقة الانبياء المرسلين » طبقة الانبياء الستة او السبعة 
الكبار (آدم » نوح » ابراهم » موسى » داود » عيسى » حمد) ؛ اذ انهم أرساوا 
برسالة وليبلفوا شريعة او انون الهم جدي دا ينسخ القوانين الالهمة السابقة » 
وتلك نبوة التشريع او النبوة التشريعية . وانه لواضح اشير ان الرسالة لا 
تكون الا ان بلغت فيه الولاية درجة كاملة من النضج »> كا ان النبوة لا تكون 
إلا من بلغت فبه الولاية درجة كاملة من التطور . فثمة ما يشبه التعلم الالهي 
التصاعدي . 

ولدينا ملاحظتان اجماليتان. تتعلق الاولى بتدخل فكرة الولاية هنا بالذات. 
ففيا يختص بطبقتي الانبياء الاولى والثانبة » فان اسراح الشبعة يخبرونا بأنهم 
أولماء لا اكثر ولا اقل . انهم رجال الله يمتلكون معارف ل يكتسبوها من 
الخارج اكتسابا نبيجة لتعلم انساني . ومع هذا فانهم لا يمتلكون معرفة علة 
هذه المماني؛ أي لم تحدث لهم ردية الملاك الذي يلقي يهذه المعلومات في قلويهم . 
ولكن ( الششراح ) يعطونا توضيحاً رئيسيا . فكامة الول ( او الصفي او حبيب 
الله ) لم تستعملابداً مع أي من الاو لياء في الحقبالسابقة على رسالة نبي الاسلام. 
قد كانوا أنساء وحسب ( وقد يجعلنا مذا نفكر في «طفطء27 مه - زه من 
الكتاب المقدس ) . وبعد ظهور الاسلام لم يعد مصطلح « نبي » قد الاستعمال 
واما يقال « أولياء » . ولككن ليس بين الولاية والنبوة البسبطة » أي تلك 
التي لا تصاحب رسالة تشريعية » أكثر من لاف في استعرال الكلمة ؛ أما 
الفكرة والمعنى فوأحد . فحالة الاثبياء القدامى » من حيث العرفان » وهي 
حالهالائمة تماما » ذلك انهم يمتلكون الادراك السمعي لملاك في الحلم 3 امع 


6 انظر تَببد الامام هوسى الصدر في ارل هذا الكتاب 3 


١ 


الحدثون الذين يتتحدث الملاك اليهم . وهذا الوضع ذو أهمية قاطعة » فبو اساس 
الفكرة الشمعة » عن دور الولاية الذي يلي دور النبوة » كلها . رهي تحمل 
استمرار « النبوة الباطنية » ذعني استمرار التاريخ القدساني تحت ستار الولاية » 
مكنا » وذلك لان ما ختم هو النبوة التشريعية وحدها . 


أما الملاحظة الثانية فبي هذه : لقد تم ترتيب فئات العرفان النبوية بشكل 
تابسع لوساطة اللملاك المرئية او المسموعة او غير المرئية» نعني بشكل تابسع للوعي 
الذي يمكن للذات ان تأخضذه . وتنضمن رسالة الرسول رؤّية الملاك في حالة 
البقظة ( وهي روؤيا سسْفسّر' مطبا » ينمط من الادراك يمختلف عن الادراك 
الحسي ) » وهي ما نشير اليه بالوحي. أما في بقبة الطبقات من الانبياء » فنتتكم 
عن إلهام على مختلف الدرجات وءن كشف صوفي. وثة حديث يقول دان الامام 
يسمع صوت الملاك '١'‏ » ولككن لا براه لا في المنام ولا في البقظة » . 


م ) ولقد أثارت هذه الاشكال من العرفان القدساني انتباه مؤلفينا طويلا . 
الا ان معناها لا يفهم الا اذا ربطناها مجمل علم النبوة. فاذا كان النبي قد أشهر 
يحالة على النموذجية باعتياره أقدر الصحابة جميما في التقدم نحو الله بقوة عقله 
ويحثه عن المعرفة ''2 » فذلك لان الامر يتعلق هنا بسبطرة مفهوم ذبوي للعقل 


)١(‏ لعل المؤلف يقصد الى ما ورد في كتاب الحجة مناصول الكافي خصوصا هذه الابواب: 
« باب طبقات الأنبياء والرسل » و «باب الفرق بين البي والرسول والحدث» و « باب الاضطرار 
الى الحجة » والى شروح الملا صدرا عليها . 

« كتب المسن بن العباس المعروف بالرضي لأبى عبد الله جملت فداك أخبرني ما الفرق 
بين الرسول والامام والنبي ؟ فأجاب الفرق بين الرسول والتي والامام : أن الرسول هو الذي 
ينزل عليه جبريل فيراه ويسمع كلامه وينزل عليه الوحي ٠‏ وبا رأى في منامه نحو رؤيا ابراهم ؛ 
والنبي رما سمع الكلام » ورئا رأى الشخص ول يسمع؛ والامام هو الذي يسمع الكلام ولا يرى 
الشخص » . كتاب الحجة المرجع السابق . 

(؟) لعل المؤلف يقصد الى الحديث النبوي الذي يثته الملا صدرا في شرحه المشار اليه 
« اذا تقرب الناس الى الله عز وجل بالبر » تقرب انت بعقلك » . ( باب طبقات الاتبياء 
والرسل ) « شرح الحديث الاول » . 


غير شروط الفلسفة الاسلامية من ألفها الى باا . فعندما تقر هذه الفلسفة 
بالصلة التي تقممها هي بين وساطة الملاك والاشراق العقلي » فلا تكون قد تعدت 
والحالة هذه حدودها اطلاقا . وما قلنا فان عرفانسة الفلاسفة تلحق بعلم 
العرفان النبوي وذلك بادماجها العقل الفمّال بالروح القدس ( جيديل » ملاك 
الوحي ) 


ر لهذا » فاننا نبقر الببان الاجمالي للحكة الالحية الشبعية اذا لم نر باختتصار 
الى الكيفية التي وسع بها مفكرونا في ششروحاتهم العرفانية التي ابتدأها الائمة . 
ألملا صدرا استّاذ كبير في هذا الباب» فالعقيدة التي يصوغبا على هامش نصوص 
الائمة قثل كل معرفة حقيقية باعتبارها كشفا او ظبوراً . وذلك ان القلب 
( هذه اللطيفة النورانية ومرتكز الذكاء ) عنده ملكة تجميع الحقائق وكل ها 
هر قابل للمعرفة . غير ان المعارف التي تتجلى له من حجب الغيب يمكن ان 
يككون مصدرها العلم الشرعي او معطيات الشريعة» يا يمكن انتكمٍ نعلما عقليا 
وبالتالي آتبة مباشرة من معطي المعطيات . وهذا العلم يمكن ان يكون نظرياً 
قبليا » او قل مطبوعاً يحسب تعبير الامام الاول » وهذه هي معرقة المبادىء 
الاولى التي يمكن ان تكتسب اكتساباً . فاذا كانت مكتسية أمسكن ان يكون 
هذا الاكتساب الجبد والملاحظة او بالاستبصار او الاعتبار وذلك هو علم 
الفلاسفة لا اكثر ولا اقل 3 , وإما ان تهاجم القلب وتنمكس فيه فجأة وهذا 


)١(‏ هذه المقالتصدىوتكرار لما ذهبالمه الملا صدرا في شر حدعل اصولالكاني(نفس المرجع 
أعلاه ) يقول الملا صدرا أول يجب ان يعم ان قلب الانان بفريزقه مستعد لقبول حقائق 
اللعلومات ؛ ولككن العلوم التي تتجلى من حجب الغيب تنقسم الى عقلية وشرعية . أما الشرعة 
فبي المأخوذة بطريق التقليد عن الانبياء وأما العقلية فالمراد يها ما تقتضيه غريزة العقل من غير 
ان يؤخذ بالتقليد والسماع رهي ملقسمة الى ضمرورية لا تدري من أبن حصلت و كيف حصلت 
( وذاك ها يسسه الفلاسفة بالارلمات ) فان هذه العلوم يحد الانسان نفسه مفطوراً علمها منذ 
الصبا الج . .. والى غير ضرورية ويقال ها المكنسمة وهي المستفادة بالتعلم والاكتساب وكلا 
القسمين قد يسمى بالعقل كا في قول أمير المؤمنين عليه السلام » : سهد 


لبدلا 


ما يسمى بالالحام . وينبغي ان تيز » بالنسبة للالهام » الحالة التي يحدث فييا 
بدون أن يعرف الانسان العلة التي ألقته فبه ( الملاك ) » وهذا هو إلحام الائمة 
والاولياء عموما ؛ والحالة التي برى فمها الانسان هذه العلة مباشرة وهى حالة 
الرحي من الملاك الى النبي. اذن فان علم العرفان هذا يشتمل على ظبور واحد» 
يتجلى في درجات-مختلفة هي معرفة الفلاسفة والملبمين والانسماء دفعة واحدة . 
؛ ) وتقودنا فكرة العلم كتجل » يشغل القلب فبه حل العضو المدرك » الى 
اقامة حلقتين متوازيتين دات مصطلحات متشابهة . فلدينا من جبة : بصر 
الظاهر ( او رؤية الخارج ) وتتبعه الشمس » والعين تملكّة' الرؤيا والادراك » 
ولدينا من جبة أخرى بصيرة الباطن (او الرؤية الداخلية) ويتيعها القلب والعقل 
والعلم والملاك (الروح القدس او العقل الفعّال) . فبدون اشراق الشمس لا يمكن 
للعين ان تيصر > وبدون اشسراق الملاك ‏ العقل » فان العقل الانسانى لا مكنه 
ان يع ( وهنا تتحد النظرية السينوية بالفاسفة النبوية ) . ويسمى هذا الملاك - 
العقل بامم « الكلام » لأنه العلة الي تتوسط بين الله والانسان لتحل” العلم في 
القلب > كا ان الكلام ( او القلم ) هو واسطة بين الكاتب والقرطاس الذي يخط 
وبرسم عليه . فليس ثمة مرور من نطاق المحسوس الى نطاق الغيب » ولا تساؤل 
عما اذا كان هذا المرور شرعباً ام لا » ولا تحريد” انطلاقا من الحسوس . ولكن 


« رأيت العقل عقلين قمطبوع ومكسوب 
ولا ينفم مسمرع اذا لم يك مطبوع 
كا لا يفقم ضوء الشمس مموع » 
والاول هبو المراد من قول رسول الله: « ما خلق الله خلقا أكرم عليه من العقل » والثاني هر 
المراد بقوله لعلي عليه السلام : « اذا تقرب الناس الى الله عز وجل بالبر تقرب انت بعقلك » , 
ويقول : 
العلوم التي ليست ضرورية إما تحصل في القلب في بعض الا-وال ويختلف الال في حصوفا » 
فتارة تبحم على !لقلب كأنها ألقيت فبه من حيث لا يدري وتارة تكتسب بطريق الامتدلال 
والتعم. فالذي يحصل لا بطري ىالا كتساب وحملة الاستدلاليسمى إلاما والذي يحصل بالاستدلال 
يسمى اعتبار واستبصاراً . ( نفس المرجع » نفس الصفحة ) . 


الكلام هنا عن وجبين في مستويين مختلفين ويعودان لسياق وأحد 0 
تصح فكرة المعرفة القلبية فكرة ذات اساس » وهي فكرة قال مها الائمة 
0 النجم عندما تتكلم عن رؤيا 9 
الأول [ ما كنتب الفؤاد” ما رأى ] او الآية ه؛ من سورة الحج [ فإنتبًا لا 
تتَعسّى الابصار” ولكن" تعمّى القلوب' التي في الصدور ] . 

ولأن موضوع الكلام ظبور واد يظهر عن طريق الحواس او عن طريق 
اخرى وعلى درحات مختلفة من الجلال 2( وهو ظبور” حدوده إيصار الملاك الدي 
يلقي بالعلم في القلب في حالة البقظة»وهذ! الابصار شبيه بابصار العيون» فيمئكن 
القول انه » يحسب تبيانة علم العرفان النبوي » فان الفيلسوف لا يرى الملاك 
ولكنه يعقل بواسطته وعلى قدر طاقته . اما الأمة والاولياء فسمعون سما 
روحما. وأما الأنساء فسصروته. وهذه المقارنة التي نجدها عند الملا صدرا وعند 
آخرين سواه ترجع ع الى ظاهرة المرايا . فثمة حجاب بين مرآة القلب واللوح 
الحفوظ الذي نقشت فيه كل الأشياء . وتحلي العلم الصادر عن مرآة اللوح 
الحفوظ في المرآة 00 هو كدثل انعكاس صورة من مرآة في 
مرآة اخرى قبالتها . وهذا الححاب الذي يحجب ما بين المرآ تين برتفع في 
النباية » إما لان يداً أزاحته ( جبد الفبلسوف ) وإما يسبب هبوب الريح 
« وقد يحدث أن يهب نسم الالطاف الاهية فيتكشف الحجاب من أمام عين 
القلت ”133 , 


)١(‏ «دحقيقة القول فبه ان القلب من ثأنه ان يتحلى فيه الحضرة الربوبية وحقيقة الحق في 
الاشياء كلها » وإما حيل بينه وبينها بالاسباب المسة التي ذكراها ومثلنا فيها يحجب المرايا في 
شرح الكتاب الاول فبي كالححاب الخحايل بين مر؟ة القلب وبين اللوح الحفوظ في هر1ة القلب » 
يضاهي انطباع صورة من مرآة في مرآة تقابلبا والحجاب بين المرآ تين تارة تزال باليد وأخرى 
يزدل هوب ريسحركه ٠  (‏ ) قد تهب رياح الالطاف الافية فيتكشف الحجاب عن عين القاب 
فمتجل قبها بعض ما هو مسطور في اللوح الحفرط ويكون ذلك تارة عند المنام ... وام ذلك 
عند اموت . وفي البقظة قد ينحجب الحجاب ايضا ... الخ » . ( نفس المرجع ) 


١٠١4 


وئمة بعض سطور حمل بها الملا صدرا كل ذلك يخير ما فعلنا :. « فلم يفارق 
الالهام ( علم الانبياء والاولياء ) الاكتساب ( علم الفلاسفة ) في نفس العلم ولا 
في محله ( القلب ) ولا في سببه ( الملاك ‏ الكلام ‏ جبريل ‏ الروح القدس ‏ 
العقل الفعال ) ولككن يفارقه في جهة زوال الحجاب وان ذلك لس باختبار 
العند » وكذالم يفارق الوحي الالهام في شيء من ذل كك بل في مشاهدة الملك 
المفيد للعلم فان العلوم ائما تحصل في قلوبنا من الله بواسطة الملائكة والبه أشار 
يقوله : ( الآيات ٠ه‏ و ١ه‏ من سورة الشورى ) : [ وما كاك لبَثسر أن' 
يكل الل" إلا وحيا أو" من وتراء حجاب أو" "بر'سل” رسُولاً فبوحي 
بإذانه ما يشام إنه؛ علي" حكيم )0١(‏ وكتذلك أو'حَيْنا إليك رو 
من أمْر_نا ما كنت” تدري ما الكيتاب” ولا الامان” ... الع 37" , ] » . 


ه ) ويلحق بعلم العرفان النبوي اذن » كل ها يدخل في النطاق العادي 
الفيلسوف وكل ما يتعلق بالعرفارن القدسانى وادراكات الغيب والادراكات 
البصرية . وبرضم الملا صدرا مسادات هذا العرفان مظبراً ان بيئها وبين الاشراق 
تقاريا أساسا بمعنى ان صدق الابصارات النبوية وادراكات الغيب تقود الى 
القول بوجود ملكة علم ثالثة بين الادراك الحسي والتعقل الخالص لامعقولات . 
وهذا هو السبب في الاهمية المعطاة للمخملة وللادراك بالمحية كأداة لادراك عام 
المثال وهو العلم الخا ص بها “في نفس الوقت الذي توجد فيه. وفي مقابل نزعة الفلاسفة 
العامة هذه توجد» ملكة نفسية_روحانيةخالصة مستقلةعن الجهاز الطبيعي الفاني. 
وسمكون لديئا حال كاف للعودة الى السبروردي والملا صدرا . فلتكتفي الآن 
بأن نو كد هذا الواقم » وهو ان علم نبوة الائمة يتضمن بالضرورة ثلائة من 
العوالمى ( المحسوس والمتخيل والمعقول ) وهذه تطابق ثلاثية غلم الانسان 
[ الانثروبولوجما | وهي ( الجسم والروح والعقل ) . 


)00( الملا صدرا : شرح اصول الككاني » نفس المرجع باب طبقات الانسياء والرسل الحديث 


ل 


وقد تستند قوة البرهان الذي نسوقه على هذه النقطة الى النظرية التي تكد 
ان حقيقة أي فمل كان من افعال المعرفة تختلف في الواقع كثيراً عما يعتقده فيها 
العا ل' الظاهري |الحض . فحتى في حالة الادراك الطبيعي للموضوع الحسي 
الخارجي » فاه لا يمكننا القول ان الروح رأت الشكل الموجود في المادة 
الخارجمة. فالادراك الحسي لس هذاءما ولا تشكل مثل هذه الصورة موضوعه. 
وائما موضوعه » في الواقم » هو الصور والاشكال التي تبصرها الروح بعين 
الحمة . فالصور في الخارج هي أسباب ظبور الصورة التي تباثلهبا أمام الخيلة . 
والموضوع المدرك عن طريق. الحواس هو في الحقيقة هذه الصورة الماثلة . فإما 
ان تككون مناسية حدوث الصورة الماثاة أمام الحية من الخارج » وأن نرتفع 
نحن عن طريق الحواس الها » او ان تحدث الصورة من الداخل وننزل نحن الما 
عن طريق المعقولات الروحائية 'مءئملين الخيال فنحاضرها . وفي كل الحالات 
التي تحدث فبها هذه الصورة في الحيلة تكون موضوع مشاهدة حقيقي . ومع 
هذا فان ثمة اختلافا : ففي الحالة الاولى يمكن ان يحدث خطأ نظراً لان الظاهر 
قد لا يرافق الماطن ؛ اما في الحالة الثانية فان ذلك لا يمككن ان يحدث » وذلك 
لان الشكل ‏ الصورة الذي ينبثق من التأمل اموجه الى الغيب وإشراق عام 
الملكوت » يحاى الاشكال الالهية تام . 


وهكذا فان الغنوصة النموية مقودة الى نظرية فى المعرفة ‏ بالمتخملة والصور 
المائلة . والملا صدرا 1 النفسحمة الصو فية معمامنوربناط 5 مر 0 مظبهر ا 
دور الروح الحرواني ) التي تتبح » اذ تبين المعابير التي كان الائمة قد أشاروا 
البها تعبين حالات الايحاء الشيطاني» او على نحو أعم » ما نسميه حالياً بالقصام. 

وترادف أنو اع الادراك العائدة للولي والنبي والرسول هذه » عناصر الثلاثية 
الشهبيرة » نعني العقل والروح والجسد على التوالي ٠.‏ وني الاسلام يجمع مذه 
الكالات الثلاثة .وانه لمستحمل» لسوء الحظ>ان نعطي فكرة عنغنى هذا التعلم 
هنا. (فبو يؤكد [ أي التملم ]| أفكار الرؤية العقلية والسمع العقلي والسمع الحسي 
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الباطني ) » كا يملك القلب بدوره معاني الحاسية الميتافيزيقية المفس . وهفالذه 
الاخيرة هي التي تدرك تحديث وتكلم الملاك او الروح القدس للحواس الطبيعية. 
وهذا هو التعلم الباطني ذاته بالمعنى الدقيق للكاءة » نمني التعلم الشخصي 

اطلاقا » أي ذلك التعلم الذي لا تتوسط فيه جماعة ولا كاهن » وهو أصل م 
يسمى ايضاً بالحديثالقدسي الذي يتكلم فيه الله يصيغة المتكلم المفرد. ويشكل 
عمل هذه الاحاديث كنزاً فريداً من الرو<انبة الاسلامبة » ولكنها أحاديث 
تصعب معرفة مقدار سلطانها » اللهم الا بواسطة هذه الغنوصية التي نشير هنا الى 
مصادرها . وأخيراً » فان علم العرفان هذا [ الغنوصية ] هو الذي يفسر بقاء 
النبوة الباطنية من يومنا هذا الى يوم الحشر » تلك النبوة التي ان فقدتها ارض 
البشر هلكت . ذلك انه لا يمسك سر الفلسفة النبوية [ او الحكة اللدنية ]» 
التي لسست جدلاً عقلياً وانما هي تحلي للروح القدس » إلا التاريخ القدساني . 


) الآن يأخذ التباين القائم بين ( العلوم الرسمية الكسبية ) التي تتال 
بالجهد او يتعلم انساني و ( العلوم الارئية الحقيقية ) التي تنال بالتدرج » أو 
دفعة واحدة عن طريق التعلم الاللمي » كل معناه وقوته . . ولقد أظهر حبدر 
آملي » من بين كل الذين ركزوا على هذا الموضوع » لماذا تستطيع العلوم الارثية 
ن تثمر مستقلة عن العلوم الرسمية الكسبية » في حين لا تستطبع هذه الاخيرة 
ذلك يدون الاولى . والذي يقصد البه حيدر آملى هنا » ليس الفلاسفة » لانه 
سيجمع في تلخيص رائع للموقف الفلسفي في الاسلام ؛ شبادات عديدة » شبادة 
كال كاشاني » صدر تر كي إصبباني » والجرانيات » وأففل كاثاني > ونصير 
الطوسي » والفزالي » وحتى شهادة ابن سينا . وفي الواقع فان ابن سينا يؤكد 
أننا لا تعرف سوى خواص وحوادث الأشاء ولس حققتها إطلاقا ؛ فحتى 
عندما نقول عن الكائن الاول إنه واجب الوجود يكون ذلك صفة ملازمة له 
ولدس حقيقته . وباختصار فان كل الفلاسفة المشار اليهم يتفقون على ان الجدل 
النظري لا بوصلنا الى معرفة الروح وحقيقتها . وهذا النقد الشعي للفلسفة هو 
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نقد إنشائي قبل كل لي* ١‏ وبالطبع فان حدر آملي لقسو كثيراً على عثلي عم 
الكلام في الاملام وهم تقاة الأشاعرة وعقلانيو المعتزلة ( انظر الفصل الثالث ) . 
فبو حين يعارض دعاويم ونقائضها لا يفوته تناقضهم ولا تعطيليتهم الفعلية . 
ولكن الذين يقصدم حيدر آملى بشكل رئيسي »2 عندما يشهر يقصور « العلوم 
الرسمية » » ثم اولك الذين يحيلون الفكر في الاسلام الى مسائل تشريعية » الى 
عل الفقه . وسواء لديه أكانوا سنة أم شيعة » ولكنهم يتحملون وزراً خاصا » 
اذا كانوا شعة . 

ولقد كان للمتألحين وحدم » او الحكاء الالهيون كا يدعون » وسيظل هم 
نصيب في إرث هذا الملم الذي وصفنا أماطه بوحي وإلهام وكشف . ولكن 
الذي ينوع او بميز هذا العلم عن العلم الكسي » هو انه معرفة للروح » نعني » 
معرفة للذات » وان النصيب من الارث يكير بنسية النمو الروحي ولمس ندذيجة 
لكسب العلوم التقنبة وحدها مطلقاً . فالمعرفة عن طريق الوحي قد ختمت مع 
خقام النبوة التشريعية » أما سبيل العلم بالا لهام والككشف فستبقى مفتوحة 
( وأين ما صادفنا هذه الجلة فان فحواها الشبعي مستمر ) . أما العلم [ المعرفة ] 
الذي أشير البه على انه كشف صوفي فيمكن ان يكون علماً معنوياً محضا » كا 
يمكنه أن يدرك صورة متخبلة ( كشف صوري ) . وثمة حديث يبين ما يمكن 
ان يعنيه العلم بالذات على احسن وجه . ولقد قلنا ان اللاهرت الشيعي ( اعلاه 
- 1س ) على عكس مدارس اخرى ينفي كل امكانية انسانية لرؤية الله . وهذا 
الموقف موافق تاما لواب الله لموسى في الآبة ١6!‏ من سورة الأعراف [ قال 
لن' تسراني و لكن انلظر' الىالجبل_ فإن استسق ئمكانته فسسو'ف راني . فلسًا 
تجلثى ربه؛ للجبّل" تجعلّه' دكا وخر" موسى عقا » فلمًا أفنَاق” قال 
مسْبْحانتك تبْت' إليك ] . ومع هذا فان ة حديثا عن النبي (حديث الرؤيا) 
يو كد النبي فبه ه اني شاهدت ربي في لجل افيئات 21٠‏ . وعلى سؤال من 

)١(‏ حديث يأخذ به الحنابلة والاشاعرة ويأخذ به الملا صدرا في شروحه عل اصول الكاقي 
ولكن لغرض آخر . 
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نفس النوع يجيب الإمام الثامن علي الرضا ( #.« ه  ١8‏ م ) واب يبد 
ما كان يتأمل فبه الروحانيون . فالصورة الانسائية » باعتبارها مخلوقا على 
صورة الله » فاها خليقة بأن تكون محلا الظبور أو المظبر الالمى ٠‏ . وفي 
الحقيقة فان حمداً لم يشاهد سوى صورة روحه هو » وهي التي كانت في أجمل 
الهمثات لأنها هيئة وصورة الحقيقة المحمدية الباقبة أو الانسان الكامل الملكوقي 
الذي يشكل الإمام باطنه . فكل مشاهدة لله انماهي مشاهدة لصورته 
الانسانية . وفي الاجمال فقد بتنا نفبم الآن معنى الشعار الذي أذكرة به 
اعلاه « من عرف نفسه ( روحه ) فقد عرف ربه » '' » يعني إمامه باعتبار 
أن ثة حديثا آآخر يوضحه هو « من مات بلا إمام مات ميتة جاهلية » 1 . 
ولعل الرسول قال : د سترون ربكم كا ترون القمر في لملة مقمرة » ولعل 
الامام الارل قال في حديث نلحظ فيه تذكراً واضحا للانجيل : « من رآني 
فقد رأى الله » . وينبي احد احاديثه مع تاميذه كميل بقوله : « سيرتفع نور 
في غسقق الأزل فيزدهر على هياكل التوحيد » . 


وعندما نتككم عنالعلومالارثية (التيتلقاها الانسان م يتلقىميراثا له) 
يكون الهم هو أن نعرف على من تنطبق احكام للني مثل هذه : ١‏ العلماء 


)١(‏ اما الشبخ الصدوق فيروي في « عبيون اخبار الرضا » رواية مختلفة بعض الشيء . يردي 
الصدرق ان ايا الصلت يسأل الرضما : « يا ابن رسول الله فيا معتى الخبر الذي رروه « ان ثواب 
لا اله الا الله هو النظر الى وجه الله تعالى » فقال عليه السلام: « يا ابا الصلت من وصف الله تعالى 
بوجه من الوجوه فقد كفر * ولكن وحه الله تعالى اثبياؤه ررسله وححجه صلرات الله عليهم 
هم الذين بهم يتوجه الى الله عز وجل والى ديه رمعرفته » ص ١١9‏ ج «١‏ في تفسير النظر الى 
وحه الله تعالى © . 

(؟) حديث يرويه الملا صدرا عن الامام الارل , « انظر باب الروح من كتاب التوحيد » 
شرح الحديث الثالث » . 

(>) المرجع السابق» باب ان الارض لا تخلو من حجة «كتاب الحجة» شرح الحديث الارل, 


م - تاريخ الفلسفة الاسلامية ١١‏ 


ورئة الانبباء » "٠١‏ 4 و د عماء أمتي مثل أنبياء بني اسرائيل » '' » 
و ١‏ مداد العاماء أزكى من دماء الشهداء » . فحيدر آمل مثلاآً » يستبعد كل 
علماء الظاهر بالاجمال» وكل تفسير يجعل من الأثمة الاربعة مؤسسي المذاهب 
الفقببة السنية الاربع مثلاآً » ورثة للأنبياء . أفلم بزحموا هم أن علومهم جميعبا 
نموذج العم الككسبي » وسواء عليهم استعملوا القباس أو لم يستعملوه . أما 
المعارف الارثية فتفترض نسية معنوية تموذجبا المثالي سامان الفارسي الذي قال 
له الني: « انت منا اهل البيت » . فبذا الببت » كا يقول مؤلفنا حيدر آمل 
ليس البيت الظاهر > ليس العائلة التي تشمل الزوجاث والاولاد وانفاهو 
« بيت العلل والحكة والمعرفة » . فهذا البيت النبوي قد تكو”ن» منذ البداية» 
من الأمة الاثني عشسر الذين كانوا مع ( حتى قبل ظهورم على الارض) > وهذا 
هو اساس هذه العلاقة وهذه النسبة. فالشيعة الاثنا عشيرية» كما أحنا الى ذلك 
فبا سبق » لا تقم عم إمامتها على الولادة » وانما على المتكس من هذا » وعلى 
الفكس مما رميت به “ ترى ان الولادة لا تكفي ابداً لقيام إمامة الأفة. 
ولطالما ردد الامام السادس جمفر القول بأن « ولايته من بعد امير المؤمنين 7 
الامام الاول ‏ لأثن بكثير من ولادته منه 9" . وكا رأينا » فان عام 
الابداع الاثني عشري يسيبق ظبور الائمة الارفي في الوجود ؛ وقرابتهم 
الدموية او الارضية هي إمارة على ولايتهم ودلالة عليهبا ولكنها لست 
اساسبا مطلقا . 


ولهذا فإنهم هم مبلغو العلم الذي هو إرث نبوي» ويهذا التبلمغ تستمر هذه 
النبوة الباطنية التي هي الولاية من أيامنا هذه الى يوم الحشر . وعندما يحلل 


(1) اصول السكاني باب صفة العلم وفضل العاداء مجك ١‏ . والحديث متواتر حبق لتجده فيكتب 
الادب : انظر مث كتاب « التمثيل والحاضرة » للثعالي ص 4؟ من طبعة مصى . 

(؟) « عرائد الايام » للنراقي ‏ غائدة ولاية الفقنه , 

(؟) كتاب « سرمايه سخن » ار « ثروة الكللة » للسيزواري . 
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حبدر آمل الحكة الاولى المذكورة أعلاه » فانه يحذر من الوقوع في شرك 
التراكيب العربية . فبو يترجم العاماء على أنهم اولئك الذين يرثون الانبياء . 
والفكس عنده صحيح » الذين لا برثون العم ليسوا بعاماه . فصفة الوارث 
حمل إلا لدي لقان الانسان لاخر ب من الخارج وانما نجرد 
أمانة تعود المه . وبالطبع فان تملك الأمانة هذه يتطلب اجتباداً ومراناً 
روحانيين . ولكن يحب ألا نخطىء . فالحالة هنا تشبه حالة الكنز المدفون 
تحت الارض » يتركه والد” لبنيه . فالاجتباد بزيل العائق ولكنه لا يحصدث 
الكاز . ثم يستنتج مؤلفنا : وكذلك فقد لف آدم الحقيقي وراءه ) وتحث 
أرض القلب» كتوز الحم الالهمة ؛ وهذا هو معنى الآية القرآنة 6 من سورة 
المائدة : [ ولو أنهم أقاموا التوراة” والإنجيل وما أنزل” لبي ع ع 
لأكاوا مز فرق ومن تحت أجلم » منيم أمة” مقتصدة ” وكثير” 
منهم ساء ما يعملون ] . وإنا لواجدون ا أمانة الأسرار الالهية 
التي 'سامت للانسان في الآية ١/ا‏ من سورة الاحزاب : [ إننًا عرضنا الامانةم 
على السموات والأرض والجبال فأبَينَ أن" بحملتها وأشلفقئن” منها وحمّلها 
الانسان” إنه” كان ظلوما تجبولاً ] . وهي اساس الباطنية الشيعية ولهذا فان 
تاريخها لا يمكن ان يكون إلا تاريخ قدسانيا . 


ا- التاريخ القدساني 

وما وراء التاريخ 
-١‏ نطلى ١‏ مم التاريخ القدساني على التمثلات المنظمة في فكرة دور 
مقر أدوار ) الول واثبة ال سيت 0 ا 


الى درحاته في عل العرفات إذ مه علاقة ل د والتاريخ 
القدساني ٠.‏ فالوقائع المدركة هنا للها حقيقة الحوادث بالطبع ولكنها ليست 
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حوادث تنمتع بعيئية العام والاشخاص الطبيعيين الذين علأون كتب التاريخ 
عادة ؛ إذ بهؤلاء الاخيرين « يصنمع التاريخ » . ولكنبا وقائع روحية بالمعنى 
الدقيق للكاة » ود تمل فيا وراء التاريخ » ( ويوم ميثاق عالم الذر الذي 
قابل فيه الله الجنس البشري كله هو خير مثل يضرب) > أو تشف من سياق 
أشياء هذا العام الذي تشكمّل' فيه العنصر الخفي من الحدث » والخدث غير 
المرئي الذي لا يقم تحت الادراك التجربي الدنيوي » باعتبار أخها تفترض 
ضربا من الادراك الكشفي الذي يتفرد بالمقدرة على وعي المظبر . فلا 'بدرك” 
الأمة والأنسماء ' كأئمة وكأتبياء » إلا في خطبطة التاريخ القدسانى . ويتمتع 
التاريخ القدسانىي» (الحقب النبوية ودور إمامة أو ولاية ما بعد النبوة )» يبثمة 
ليست ببنية تطور ماء ولكنها بنية تقود الىالمصادر. إذن فان أول ما بقصد 
اليه التاريخ القدسائي هو معنىالنزول ليستطيع وصف «الصعود» وتام الدور. 


وكا يفسر الملا صدرا ذلك وهو يشرح تعلم الأمة » فارن ما أتزل 
(اي ماتجل في قلب الي ) » هواولاً حقائق ووقائع القرآن الروحية 
قبل ان يتكون الشككل المرئي للنص من حروف وكامات . وهذه الحقائق 
هي نور الكلام وقد كانت حاضرة من قبل ان يظبر اللملاك بشكل مرئي 
فسمل نصوص الكتاب »© فقد كانت الحققة الروحية موجودة وهذه بالتحديد 
في ولا الني في شخصه السابق على الرسالة النبوية » لآن الرسالة النبوية 
تفترض ذلك )١١‏ . وهذا يقول الني كما رأينا : « على ( الحقائق » الباطن ) 


(1) يشير الؤلف الى ما كتبه الملا صدرا ( في شرحه عل الحديث الرايع » الاخير » من باب 
الفرق بين الرسول والني والمحدث من كتاب الحجة من اصول الكفي ) : 

قال تعالى « نزل عليك الكتاب » أي نزل حقائق القرآن وانوار الكتاب على قلبك بالحقيقة 
متجلية بسرك وروحك لا صورة ألفاظ مككتوية على الواح مقروءة فارسية ار سريانية او عبرانية 
دا قال بالحقى أنزلناه » يعني نزل بالحقيقة لا بالصورة فقط ء ثم اخبر عن حقيقة الككتاب الذي 
هو كلام الحق بقوله : « ولككن جعلناه نور بدي به من نشاء من عبادة » اشارة الى ان تعلم 
القرآن بأن يتجلى نور الكلام الذي هو حقيقة القرآن عل قلب من يشاء من عباده . : 
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وأنانور واحد» “'. ومن هنا فقد ابتدأت النبوة مع آدم على الارض 
( قارن هذه النقطة مع ما سيرد ادناه : التاريخ القدساني عند الاسماعملية ) . 
ولعله يكون افضل لو اوضحنا الفارق بين الوحي الالمي الذي أعطي الى آنغر 
ني مرسل والايحاءات التي أعطبيت للأنبياء السابقين . فنحن نستطيع ان 
نقول أن كل ني من هؤلاء الاخيرين انماجاء ومعه نور أتاه من الكتاب 
الذي يحمله . ولكنا نستطبع ان نقول عن آخر الانبياء ان ثّة نيا قد جاء 
وهو بذاته نور » وانه كان برفقته كتاب . وان قلب هذا النى (أو باطنه) » 
هو الذي يئير الكتاب '") . وان باطنه هذا هو الولاية : نعنى مسا يشكل 
حقيقة عم الامامة . ولهذا فقد فال الله في سورة الحادلة » عن اأؤمنين 
الحقمقمين (آية ؟") لبميزهم عن الماعات الاخرى : « أولئك *كتب في قلوهم 


)١(‏ اورد هذا الحديث القافى التستري ( احقاق الحق ج ه ) ويفرد له بايا خاصا هر الناب 
الثالث وفيه سبعة اقسام . ويرويه التستري نقل عن ه ينابم المودة » ص +ه؟ 2 ولافرائد 
السمطين » ء و « حكفاية الطالب » ص ٠» ١+5‏ و « الدقائق » . 

والمقصود بهذا الحديث اسه تفضيل علي (ع) وهذا ما كان برمي اليه القرشي الكنحي 
في كفاية الطالب ٠‏ اذ يضيف الى الحديث قول الني « فضل علي عل مائر الناس كفضل جبريل 
على سائر الملائكة » . + - « فكرة الامام المستودع والامام المستقر » وهذا ما يفبم من رراية 
القندرزي في م ينابسع المردة » : اذ ان هذا الثرر يتنقل بين الارحام والاصلاب حق ينقسم 
في ابي طالب وعبدالل » حَق اذا هات ابوطالب اصح مد مستودع الامامة والنيوة الى بيعة 
غدير خم الت ستجمل من على إماء) مستقرا . م « طبيعة الامام الابداعية الثورائية » 
وهذا هو قبم ابنبانويه القمي « عبيون اخيار الرضا » في ولادة فاطمة من ثور (قارن ذلك بولادة 
الامام عند الاسماعيلية ب. ١‏ - ؛ ) ثم تقترن فاطمة بعلي فيصح المعصومون الاربعة عر كلهم 
من ثور فتفبم عندها الآية ه» من سورة النور على ان المقصود يها ثم الأثمة . ( انظر في ثقد هذا 
الحديث واصوله المبودية والفارسية غولدزيهر ترجمة بدوي ص 4 ؟؟ رما بعدها ) . 


(؟) انظر الملا صدرا ( الباب المذكور ‏ الحديث المذكور من المرجع الاسبق ) فبو يقول : 
« كا قال (جاءكم من الله نور) وهو حمد و (كتاب مبين) وهو القرآن فشتان بين نببين رسولين » 
ني نحيء ويكون هو بذاته نور ومعه كتاب وني نجيء ومعه ثور من الكتاب , 


١١7 


14 
الابان » لأن الاعان لا يبلغ الكال إلا اذا بلغ هذا الباطن . فالادراك التام 
الحقيقة النبوية يفترض بلوغ هذه الماطنية والاحداث التي تكتمل فيبما. 
وهذا امر مختلف كل الاختلاف ما يلفه الادراك التجربي في وقائع 
التاريخ الخارجي . 
 »‏ ونخلص مما قلناه سابقاً ( أ ” ) حول العلاقة القاثمة بين الني 
ود الحقيقة المحمدية الماقة »أو الانسان الكامل الملكوق الذي هو المظبر 6 
الى أن هذه كلبا لا يمكن ان تكون ضرباً من إدخال الإلهي في التاريخ» مثاما 
نجد ذلك فى فكرة التحسد المسسحمة . وتخلص كذلك الى أن الوظمفة المظبرية 
تعنى انه يحب التسيز أبداً بين صفات الحقيقة الباقبة من جبة > وهي التي لا 
تنحلى الا القلب » وبين صفات المظبر الخارجي الذي يراه كل الناس مؤمنين 
وغير مؤمنين » من جبة ثانية . وبالطبع فان الني » بالاضافة الى كونه مظبر 
العوالم الروحية والجسدية » فانه كذلك « مجمع البحرين » . ولكنه عتندما 
حر عن و لس الذي حل اتطالظة © وقد مستطيع 1 ارقي 
يقول : [ 'قل' إنا أنا بسر" مثلشك' “يوحى إلي" ] ( الآية ٠١١‏ من سورة 
الكيف ) ج ند ناس »سا اد إن لطس اذا نا 
النبوة والإمامة الشبعبين » يضعا المفكرين الشيعة أمام مسائل ممائلة لمسائل 
عم المسيحية » فان فكرة المظبرية ( ( مرآة تنعكس عليها الصورة دون ان 
تتحسد فببأ ) كانت تقودهم دائما الى .حلول مختلفة عن حلول العقيدة المسبحية 
الر سمية . والخال هو أن" عرد “لكر ال ذؤان © ودر و الارر اقب 
يعود الى هذه الحقيقة الغسة الى تستشف من .خلال مظبرها . فلآن مه دوراً 
فأن هناك حدان يرتده الها كل حدث من حوادث التاريخ الروحائي . وهذان 
الحدان هما باب ما وراء التاريخ ؛ وهذا الأخير هو الذي يعطي للتاريخ معناه 
لأنه يحبله الى تاريخ قدساني . فبدون ما وراء التاريخ » أي بدون أسبقية 
« في السماء » » وبدون عم معاد » يكون من الخلف الخالص ان نتكم عن 
أي معنى للتاريخ . 
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أما الشعور بالمبدأ وبالنباية » فبختلف عن « الوعي التاريخي » الذي بدأ 
جيئه وفي موعد ثابت مع قدوم المسيحية ويجيء فكرة تجسد الله في التاريخ» 
وذلك لآن هذا الشعور موجه أصلاً نحو إدراك الاشكال المظبرية . فالمسائل 
التي أثارتها هذه التمثلات في الفلسفة الديئية في المسيحية منذ قرون » لم تطرح 
أمام الفكر الاسلامي اطلاقا . ولمذا فان فلسفة الاسلام الشيعي النبوية » 
شاهد على أن فلسفتنا ( في الغرب ) » تحب ان تنصت لتفكر حول نفسبا . 


لقد أشسرنا منذ البداية ( أعلاه أ - ١‏ ) الى انه اذا كان وجدان الانسان 
المسيحي مثبتا حول بعض الوقائع التي يحد لما توقيتا في التاريخ ( الفداء » 
التجسد ) فار وعي الانسان المؤمن لأصله ومصيره اللذين يتعلق بها معنى 
حياته الحاضرة »> يككون مثبتاً على وقائع حقيقية » وإن كانت تعود الى ما 
وراء التاريخ . فأما معنى أصلء فبدركه بالتساؤل الذي يطرحه الله على 
الآدميين في يوم عالم الذر قبل ان يهبط بهم الى الارض , فما من توقيت يمكنه 
ان يثبت تاريخ همذ اليوم الذي يمر قبل وجود الارواح ا تقول الشيعة . 
والحد او الطرف الآنخر بالنسبة للشبعي » مفكراً كان أم مؤمنا بسيطا » فبو 
رجعة الإمالم الغائب ( الامام المبدي الذي تلف فكرة الشيعة فبه عن فكرة 
باقي الاسلاميين اختلافا ميقا ) . فبذا الزمان الحاضر الذي يتسمى يامم 
الامام » هو زمان غيبته . ولهذا فان « زمانه هو » قد أفرد بأمارة مختلفة 
عن أمارات التاريخ أي زماتنا نحن . فلا يمكن ان تتككلم عن هذا الزمان 
( أي زمان الغيبة » زمان المبدي ) » الا فلسفة نبوية لأنها فلسفة (معادية) 
أساساً . فبين هذين الحدين : | بداية] أو « تمببد في السماء » وتام او يباية » 
تنفتح برجعة الامام المننظر » « على زمان آخر » » فتنقل مأساة الوجود 
الانساني الذي يعيشه كل مؤمن , فتقدأم زمان الغببة نحو خاتته » إن هو الا 
نتمحة أرجعة الامام » وهذا هو دور الولاية الذي يل دور النبوة 1 


م هذا وكان ني الاسلام خاتم النببين ولا ني بعده » او بتعبير أدق » 


احلدل 


لن يأتي بعده رسول يبغ الناس شريعة إلهبة . هذه نقطة نقطة يتفق عليها جمسم 
الاسلاميين من جبة ( أعلاماً- م)» وهي أساس لمعضلة من جهة ثانية : 
أفتكون نتبجة ذلك ان يتركز الوجدان الديني في الأجبال المتعاقبة » على 
هذا المامي النبوي الذي ختم > فلا يدرك من الكتاب والحالة هذه الا جموعة 
قوانين الحباة الخلقية والاجتاعية » لأن زمان النبوة » قد ختم على هذا المعنى 
الحرفي الظاهر للنص . أم يبقى هنا الماضي النبوي نفسه « قبد الوصول » 
:زموه 4 » لأن نص الكتاب نحوي معنى روحيا مستوراً » يتطلب تعليماً 
روحيً هو مبة الأُة . فبعد دائرة البوة تلي دائرة الإمامة » وهذا التتالي 
او التتابع هو فكرة تشيعبة في أساسها . و'يرجع الامامان الخامس والسادس 
في بعض أحاديثها الى مسد التأويل محبطين بثشّرك التاريخية والشرعية قبل 
ان 'يخسط , اليك هذا الحديث مثلا : « لو كان اذا أنزلت آية على رجل ثم 
مات ذلك الرجل ماتت الآية» لمات الكتاب . ولكنه حي . حي يجري فيمن 
بقي كا حري فبمن مضى''' » . لقد رأينا الملا صدرا ينظم كل ما قيل 
حول هذه الناحية في شروحه على نصوص الأمة ( انظ اعلاه 1أ- م ) . 
تماختم هو النبوة التشريعية وحدها » وما انتبى فبو استععال حكلة ني . 

وعندما يقال أن النبوة مؤقتة وآن الولاية باقبة » يكون المقصود هو هذه 
النبوة التشريعية . ذلك أثنا اذا وضعنا الأنماط الخاصة بالرسول ( أي رسول ) 
جانبا » لي لا نمتبد الا الأفاط الخاصة بالنبي ( ( أي ني ) كا يرسمها عم 
العرفان » وحدنا هذه الانماط مشتركة بين الأآعة والأولماء با معنى الواسع 

للكلة . ولههذا فان ما يستر تحت ! سم الولاية في الاسلام » إن هو في الاقم 
ال ثبرة إطنة لا ييكن للانسائية ان تتقدها بدون ان بار ٠‏ وبدييي ارنف 
مثل هذا التو كيد سيظبر ثوريا للغاية امام أعين ( لسن 

( انظر أدناه الفصل السابع اي وردي ) 


, الصفحة قبل الأخيرة م نكتاب « شرح أصول الكاني » للملا صدرا‎ )١( 


شرن 


فعلى هذا الخدس الاسامي © يقم عل النبوة الشيعي ترسيمة تاريخ قدساني ' 
عظم تتكشف فيه إرماصة لاهرت عام لتاريخ الأديان . ولقد أوضح جبدر 
آملي ذلك في رسوم ببأنية دقيقة معقدة » ا تكلم شمس الدين اللاهيحي في 
هذه القضية مطولاً. فثمة فكرة مشتركة بين الشيعة الاثنيعشرية والاسماعملمة 
ويلتقيان عليها في نقطة الانطلاق > وتلك هي ( فكرة النبوة الباقبة وهي 
نفسها فكرة الولاية التي تبدأ في عام الإبداع » أدناه ب ١‏ ) . فالنبوة المطلقة» 
الاساسة الأصيلة » اما تعود الى الروح الاعظم ( الانسان الكامل الملكوقٍ » 
العقل الاول » الحقيقة المحمدية الى.اقية ) » التى يرسلبا الله الى النفس الكلمة 
قبل ارى يرسلها الى الارواح الفردية للشرح لما أسماء وصفات الله ( نبوة 
التعريف ) . وتبدو هذه القضية عند المفكرين الاسلامبين كتوسيع لقضية 
النبي الحقيقي في عل النبوة المسبحي واليبودي اي قضية النبي الحقيقي « التي 
تنتقل من نبي الى نبي حتى تصل الى محل سكونبهاء. إلا أن دمحل سكونهاء 
هنا » هو آآئخر الاثيناء نبي الاسلام 5 


؛ - وتتمثل كلمة هذه النبوة كدائرة يتكون خطبا من نقاط متتالية 
قثل كل نقطة منها نبا » اي لحظة جزئية من النبوة . وقد كانت النقطة 
الابتدائية في دورة النبوة على الارض هي وجود آدم الارضي . من ثبي الى 
نبي ( وتعد السان ١74٠٠٠‏ تبي ) ومن رسول الى رسول ( وتعد مده 
السنن ١٠‏ منهم) ومن نبي كبير الى نبي كبير (وتعد منهم ستة أو سبعة)» 
تتقدم الدورة حتى يكون المسبح آخر نبي جزئي كبير . ومع مجيء شخمد » 
اكتملت الدائرة واختتمت . وهكذا يصبح مد »2 بعتباره بخاتم النببين 
( فيجمل حكل الانبياء السابقين ) » ظاهر الحقيقة النبوية الباقية » والروح 
الاعظم والانسان الكامل الملكوق . ويظبر الروح الاعظم فيه حقيقة النبوة 
ذاتها . ولهذا فانه يستطبع ان يقول : « انا اول الانبياء خلقا » ( باعتبار 
أن الروح الاعظم يستبق العوالم في الوجود ) > وآخرهم رسالة وظبوراً ». 


١ 


كل نبى من الانبباء » من آدم حتى المسسح » كان مظبراً خاصا أو حقيقة 
جزئية من هذه الحقيقة النبوية الباقبة . أما الحقيقة التي هي دعامة الوصف 
بالنبوة في كل نبي » فبي اللطيفة أي القلب الذي يتولد من ازدواج العقل 
والروح . فبي في كل نبي نحل نزول العقل ( المعنى العميق للك كقلب) . 
فللقلب وحبان »© وحه الى العقل » الذي هو سدة الرؤى » ووحه الى الروح 
لأنبا محل العلوم . « القلب عرش العقل في عالم الغيب » "١‏ . 


والآن» وبما ان الولاية هي باطن النبوة» وبالتالي الصفة الانشائية للامامة» 
لذلك فان ترسيمة التاريخ القدساني » يحب ان تشمل في جملبا » عم النبوة 
وعم الامامة . ونماية دور النبوة موافقة لبداية دور الامامة فعندما يتكلم 
حمدر آملى عن علاقة النبوة بالامامة في رسومه البيانبة » يمثل لدورة الامامة 
بدائرة في باطن الدائرة التي تمثل دورة النبوة . ولهذا فان دورة الولاية تمثل » 
في الواقع » دورة التبطين » إذ أن الامامة الحمدية هي باطن كل الديانات 
النبوية السابقة . ولهذا فان دور الولاية لا 'يحضر نجيء شريعة جديدة وانئما 
مجيء قائم أي « إمام القيامة » . 


بتنا نعرف الآن ان الذي يدعى الولاية في الاسلام هو نفس الذي كارن 
بدعى شلال الحقب السابقة للنبوة» بالنبوة لا اكثر (اي بدون رسالة رسول). 
وكا كان لحمد اثنا عشر إماماً » فكذلك كان لكل نمي من الانبياء الستة او 
الخسة الكبار الذين أرسلوا قبله:( آدم - نوح - ابراهم - مومى - داوه- 
المسيح | » اثنا عشر إماما أو وصما ( ورثة روح.ون ) . إلا أن أئّة المسبح 
الاثني عشر ليسوا اولك الذين نسميهم بالرسل الاثني عشسر او الحواريين 


)١(‏ « فللقلب اموي وجبان : وجه الى عام الغيسب وهو مدخل الالهام والوحي ووجه الى 
عام الحس والشبادة » ملا صدرا . شرح اصول الكافي 6 باب الفرق بين الرسول والني والمحدث » 
الحديث الثالث , 


يفل 


الاثني عشر تامأ » وانما هم اولئك الذين اضطلعوا بالرسالة النبوية حتى بجيء 
آخر النببين ١"‏ , وكنا كان مد مظبراً للنبوة المطلقة يصفته شاتم النسين » 
فكذلك كان وصية الامام الاول مظبراً وخاتا للولاية المطلقة . أما الظبور 
الجرئي في الولاية فقد ابتدأ بشيث ابن آدم وإمامه وتنتهي يخاتم الولاية الخاصة 
في الحقبة النبائية من النبوة ؛ بالامام الثاني عثسر » الممدي المستور . وكل من 
الاولماء » بالنسبة لخاتم الولاية » هو في مثل نسبة كل من الاندماء الى خساتم 
النبوة. وهكذا نرى ان خط سير النبوة لا ينفصل عن خط تأويلها الروحى» 
فبهذا الاخير يتم « رجوع » النبوة الى اصلها . ١‏ 


ه ‏ ومجمل هذا التاريخ القدساني تماسك كامل » نظراً لآن الامامة 
الحمدية كائنة ف الاأشخاص الدين عثلون عالم الابداع الاثنيعشري على الارض» 
وفي اكال الديانات النبوية التي يقود هو « التاريخ القدساني » الى باطنبا . 
فالنش » باعتباره باطنبة الاسلام » يتم" كل الباطنيات . لقد اقفل باب 
نبوة التشريع » أما باب الولاية فسيظل مفتوحا الى يوم القيامة . 


وإن رسو هذه القضية واضح ماما » وهي حتى لو اقتلعت ظل بامكاننا 
التعرف المها. وهكذا فانه اذا كان الحكماء الالهيون الشبعة قد تبنوا حكة 


)١(‏ انظر في ذلك « الكشكول » لحبدر بن على الآملي , الطبعة الاولىء النجف ؟7؛ا؟١‏ ه. 
فبو بورد ما يذكره المؤلف على هذا الشكل : 

د الشريعة الاولى الفاتحة لآدم (ع) » ارصياؤها اثنا عشر وصيا وهم آدم . شيث ٠‏ ريسان » 
قبئان » حليث » غنميشا * ادريس » برد » اخنوخ ٠»‏ متوشلخ ؛ لمك » نوح . ثم الشريعة الثائية 
لنوح وارصيازها اثنا عشر الخ , وشربيعة موسى هي الخنامسة عنده واوصياؤها اثنا عشر وهم 
عبى » شمعون 2 يحبى » ملكر » داثيال ٠‏ مكيخال » انشوا » ريشها » نسطورس » 
مرعيد » بخيدا . 

ومختم الكلام : ستة انبماء مرسلين وهم كالسثة ايام والاوصياء كلاثني عشر ساعة , لكل يوم 
منهم » وكلاثني عشر شبرأ التي تحبط بها السئة الكاملة , 


كفل 


ابن عربي الالهية الصوفية ( انظر الجزء الثاني من هذا الكتاب ) واجدين فيها 
ضالهم المنشودة » فان ثمة نقطة أثارت الكثير من المناظرات لأنه كارن من 
المستحبل على تلامذته الشبعة ( حي در آملى ‏ كال كاشاني ‏ ساعين تركي 
اصبباني الخ .. ) ان يتساهلوا فمها . فابن عرلى بنقل صفة الولاية المطلقة من 
الامام الى المسح » في حين انه ربما وصف نفسه هو بصفة عاتم الولاية 
الحمدية '' . وليس مجال الالحاح على ذلك هنا » ولكنا نستطيع ان نتنباً 
بالتفكك والتبافت اللذين تتعرض لما الترسيمة التى عرضناها أعلاه نتمجة لهذا 
الموقف» وذلك لأن دور الولاية يفترض انتهاء دور النبوة . ولذلك فم يستطع 
الشراح الشيعة ان يفسروا اسياب محاولة ابن عرلى . وعلى كل حال فان هذه 
الحاولة تلفت انتباهنا الى واقع ما لعل الامامة ولعلم المسيحية من وظائف 
ماتلة ولكنه سسقى ان معثى الانتظار المعادي كجوهر الوجدان الشبعي » 
يؤكد انه لا يمكن لخاتم الولاية إلا أن يكون الامامة الحمدية مف في شخص 
الامامين الاول والثاني عشر » وذلك لأن الامامة الحمدية هي ظهور باطن 
الحقمقة المحمدية الماقبة . 


والمماد 
١‏ هذا الموضوع الذي يشرى به عم الإمامة والتاريخ القدساني هو 


ل ل ل الامام المستور قد 
أطلقت على عدد من الأ على التواليي » الا انها لم تستقر تهائياً لمن 


) يسمي ابن عربي ذبوة المسبح ( انظر كتابه فصوص الحم تحقيق عفيفي . ط مصر‎ )١( 
نموة عامة او نبوة مصلقة ويعثيرة خاتم الاثبياء . امنا جمد فكان ذا نبوة خاصة اي ذا نبوة‎ 
رهو يرى ان بامكان الاراماء اكتساب هذه القوة بعد وصوهم الى درجة غاصة في‎ . -- 

جبم الروحي ( الفتوحات ت الكية ج ؟ » ص مو ؛ ) و (الفصوص ج » ص 0ا١1).‏ 


١1 


الامام الثاني عثسر الذي انتبى به عام إبداع الإمامة . والآدب الذي يتكم 
عن الامام المستور ( في العرببة او في الفارسية ) هو أدب ضخم جداً . وقد 
جمع مصادره صفار القمي (عوم ه / 508 م ) وهو راو حاضر الامسام 
الحادي عشسر © والكليني وتامذه النعماني من القرن العاشر م. الرابم البحرة ؛ 
وابن بابويه ( #8١‏ ه/ 441 م ) الذي كان يستقي معلوماته من شاهد معاصر 
هو حسن بن مقطب » والشيخ المفيد ( 4١‏ ه/ ٠١98‏ م )» ومحمد بن 
حدن الطومي ( 45٠‏ ه / ٠١48‏ م ) » وأنخصيراً السأن الرئيسية المجموعة في 
الجلد الشالث عشسر من يحار الأنوار « دائرة معارف الجلسي » . ا تظبر في 
اران حاليا كتب كثيرة حول هذا الموضوع : « إإزام النسيب » للشبخ علي 
يزدي »> و « الكتاب العبقري » للعلامة النبوندي . ( الا انه لم يترجم من كل 
هذا التراث الا بعض الصفحات فقط الى الفرنسية ) . 


والفئكرة الاساسية التى يتأملها ممثلو الحكة الإلمية ( أو العرفان الشبعي ) 
هي التي ذكرناها سابقا : فكا ان دورة النبوة تختتم يخاتم النببين » كذلك 
فان الولاية » وهي التي تحاذي النبوة وتاشيها من حقبة لقية » تختتم بالامامة 
الحمدية ؛ فتختتم الولاية العامة بشخص الامام الاول وتَختتم الولاية المحمدية 
التي تمثل باطن الباطنيات السابقة بشخص الامام الثاني عشر. او كا يقول أحد 
أساتذة التصوف الشيعي في ابران عزيز النسفي ( من القرن السابع ه . الثالث 
عشر م. ) » تاميذ سعد الدين حمويه : « لقد ساهم آلاف الأنيباء السابقين » 
وانندا بف واحد 4 في ابداع الصورة المظبرية اي النبوة ؛ وأكلبا جمد . أما 
الآنث فان على الحقائق الباطنية ان تظبر » إن أرادت الظبور » حول الولاية 
( التعلم الروحي ) »> اما الول الذي تظبر الولاية بشخصه فصاحب الزمان » 
إمام هذا الزمان » . 


واصطلاح صاحب الزمان هو الاشارة الخاصة بالامام المستور الذي لا ترأه 


١ 


اخلاص الشبعي التقي وتأمل الفبلسوف » وهو الذي كان ابن الامام الحادي 
عشر حسن العسكري والاميرة البيزنطية نرجس ) . ويشار اليه كذلك يامم 
الامام المننظر» المبدي ( وقد أذكرنا بأن فكرة الامامالمبدي تختلف تماما عند 
الشبعة عما هي عليه عند السنة ) وبقائم القيامة . وتكثر في ترجمة الامام 
الثانى عشر اللمحات الرمزية النموذجمة الاصلية حول ولادته وغيبته . ولنقل 
حلاً ان التقد التاريخي لا يمكن ان يجد سبيله اليه » فلا سيبل اليه الا با 
أسميناه بالتاريخ القدساني. ولهذا فلا بد لنا من العمل كظواهريين » فنتتكشف 
نوايا او مقاصد الوجدان الشيعي لنرى معه » كيف ظبر لنفسه متذ اصوله 
الارلى . 

؟- ولا بد لنا من ان نتوقف على ما هو أسامي فيالموضوع. فنحن نذ كر 
ان الشرطة العباسة قد أمسكت بالامامالحادي عشير حسن العسكري كسجين 
في سامراء ( منّة كباومتر من بغداد ) وانه توفي عن 78 عاماً في سنة ٠ه‏ 
“ام م. وفي هذا اليوم بالذات اختفى ولده ذو الخس سنوات » او اكثر 
قليلآ » وابتدأ ما نسميه بالغيبة الصغرى . ولمذا التذامن معنى غني جداً 
بالنسبة للحس الصوفي » فالامام حسن العسكري يعرض نفسه ماعته كرمز 
همتهم الروحية . اما ابنه الروحي فيصبح غير منظور منذ ارى يترك هذا 
العام ؛ فيبات على روح المشايعين ان تولدد الرجعة ( اي العودة الى الحاضر ) 
من هذا الولد . 

وتنم غمبة الامام الثاني عشر مرتين . فقد استمرت الغسبة الصغرى سبعين 
سنة كان للامام المستور خلاهها اربعة نواب» بلي واحدم الآآخر ويتصل الشيعة 
بواسطتهم به حتى أمّر أخيرهم ( علي الصيمري ) برسالة أخيرة : 

« أن اجمع امرك ولا توص الى احد يقوم مقامك بعد وفاتك فقد وقعت 
الغيبة الثانية » . فكانت كامات نائبه الاشيرة « لله شأن هو بالفهع“', 


.٠١١ الجلسي , مار الأثرار » ج ماص‎ )١( 


هن 


ومنذها ابتدأ التاريخ المستور للامام الشاني عشسر » وهو تاريخ لا يوحي 
بأي شيء مما نسميه بتاريخية الوقائم المادية . ولكنه لا يزال » برغم هذا» 
يحم الوجدان الشيعي منذ اكثر من عشسرة قرون : انه تاريخ هذا الوجدان 
ذاته . ولقد نيبت رسالة الامام الاخيرة هذا الوجدان من كل شدعة ومن أية 
ححة ثرمي الى وضع حد لانتظاره المعادي ولخروج المفتظر 6«06 م8 . 
( وتلك في الى مأساة الباببة والبهائية . فرؤية الامام المنتظر غير ممكنة من 
الآن حتّى ساعة ظهوره الا في الحم او على صورة ظهور فردي له صفة الحدث 
المشاهد . ( والروايات عن هذا الظبور كثيرة ) الا انه ظبور لا يرقف» لهذا 
السبب نفسه» زمن الغيبة ولا يندمج ضمن اللحمة المادية للتاريخ « الموضوعي » 
اذ طالما ان الامامة هي باطن كل الإيحاءات الإنهية » فلا بد من ان يكونف 
الامام حاضراً في الماضي والمستقبل ولا بد من ان يكون قد ولد سابقا. ولقد 
ظلالتأمل الفلسفي يتعاطى هذه الغيبة والرجعة المننظرة وخصوصا فيالمدرسة 
الشبخية . 

م ولقد قادت فكرة الامامالمستور اساتذة المدرسة الشبخية الى تعميق 
معنى ونمط هذا الوجود غير المظور . فهنا يضطلع عام المثال من .حديد عبمة 
أساسية . فرؤية الامام في ارض هرقلية السماوية ( قارن ذلك بأرض النور في 
لماثوية ) » هي روية له » حيث هو في الواقع » في عام ملوس وغيبي » 
بعضو مبيء لتلقي ادراك عام مثل هذا العالم . وما يحاوله الشيخيون هنا هو 
ضرب من ظواهرية الفسة . فوحه مثل وجه الامام الثاني عشر لا يظبر ولا 
يستتر حسب قوانين التاريخية المادية. انه كائن فوق - طببعي يعطي ائموذحا 
عن نفس النوازع العميقة كتلك التي تجدها عند بعض المسبحية تابعة لفكرة 
اللاهوتية المسحمة المحضة . فظبور الامام متعلق بالاشخاص الدين » يقدر هو 
نفسه 6 ما اذا كان سيظبر لهم أم لا . وظبوره هو معنى حياتهم ذاته. 
وهنا اخيراً يكن المعنى العميق للفكرة الشبعية عن رجعة الامام وغيديته . 
وانما الناس انفسهم هم الذين حجبوا الامام بأن أحالوا انفسهم الى عاجزين عن 


يفل 


رؤيته » وذلك بتضيبعبم أو شلتهم اعضاء الادراك الكشفي والمعرفة القلبية 
التي تحددها العرفانية الشيعية فمهم . فليس ثمة وجه للكلام عن ظبهور الامام 
طالما ان الناس غير قادرين على رؤيته بعد . فالرجمة ليست بالحدث الذي 
يمكن ان ينبحس هكذا ذات صباح » وانما هي حدث يتأتى يوما فيوما في 
قلوب المؤمنين من الشيعة . اذن فنحن هنا امام الباطنية وهي تحطم السكون 
الذي طلما عيب على الاسلام التشريعي » ونحن هنا أمام تلاميذ الباطنية 
تقودهم الحركة التصاعدية لدور الولاية . 


يقول النبي في حديث شبير : « لو لم يبق من الدنيا إلا يوم واحد » 
لطوّل الله ذلك اليوم حتى يبعث الله رجلا مني ( او من اهل بت) يواطىء 
اسمه اسمي وامم ابيه اسم أي » علا الارض قسطأً وعدلاً كنا ملثت ظائاً 
وحور ا ». هذا اليوم الطويل هو زمان الغمية . ولقد ذاع صدى همذا 
الاعلان التوضبحي في وجدانات الشيعة في كل الاجمار وني كل الدرجات . 
وقد رأى الروحانبون ان مجيء الامام سيظهر كل المعاني التي بقست مستورة 
في كل الايحاءات . وسيكون هذا انتصاراً للتأويل » ويسمح للجنس البتسري 
أن يمد وحدته . ولكن الباطنية وحدها » هي التي ستمسك بالسر الحقيقى 
لتأويل » طيلة زمان الغيية . لهذا فا سعدالدين حمويه » (القرن السابع ه 
الثالث عشر م. ) وهو شيخ صوفي شيعي كبير سبق لنا ان ذكرتاه اعلام » 
يقول : « لا يظهر الامام المستور قبل ان يفهم الناس أسرار التوحيد » ( أي 
المعنى الباطن للوحدة الإهمة ) © من سيور حذائه 6 . 


وسر التوحبد ه ذا ؛ هو بالتحديد « الامام نفسه » الانسان الكامل ©» 


)١(‏ ادرده ابو الحسن فخرالدين الي الفتتم الاربلي ( كشف الغمة في معرفة الامة ص عاب 
طبع حجري ) باسثاده الى الي داوود الترمذي بسنده عن عبدالل بن مسعود . وسهذا الحديث 
طرق مختلفة , 
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الانسان الكل » . ذلك انه هو الذي يجعل الاشياء ناطقة » وكل ما نصيرُ 
حياً » يستحيل الى بأب ٠‏ للعالم الروحاني ». فالظبور المستقيل للامام يفترضص 
إذن استحالة في قلوب الناس» ويبات الاكتال التدريحي لرجعته متعلقا بإمائية 
مشايعيه ونتمجة لفعل وجودهم هم» ذاته. ومن هنا كانت كل ألخلاقية (الفارس 
الروحاني ) الذي تخفي فكرته كل أساس التشسّمع » كا كان من هنا تناقض 
تشاؤمه » الذي يؤكد في يأسه الأمل » لأن رؤيته تحتضن من جبة واخرى 
أفق ما وراء التاريخ : وجود الارواح والقيامة التي هي تحوئل الاشياء والتي 
كان حدد فيها » كل أشلاقية الزرادشتية الابرائية القدية . 


الى هنا وزمان الغيبة الكبرى هو زمان حضور إطي بول 6نامع . 
ويازم عن #بوليته انه لا يمكنه ان يصير موضوعا او شيئا » متحديا بذلك 
كل « جمعنة » للروحاني . ويازم عن ذلك ايض)] استمرار مجبولية اعضاء 
المراتب الصوقية الباطنية ( النجباء والثقباء . وهم نبلاء وأمراء روحائيون » 
الأوتاد او الأبدال ) » وهي مراتب معروفة تماما لدى الماصوفة. ولكن يحب 
ألا ننسى انها تفترض تاريخماً وفي مفهومها ذاته » فكرة الولاية الشبعبة . ذلك 
تعود الى باطن النبوة الذي ثل الامام ينبوعه. وعلى كل فقد سبق ان مثلت 
أسماء هذه المراتب في أحاديث الامامين الرابع والخامس » كا تذكر أحاديث 
الامام الاول مع تامبذه 'كميل © وتعابيرها الدقيقة سلسلة حكاء الله 4 الذين 
سقون في غالب الاحمان 4 مجبولين من الناس جبلاً بفد جيل ©» او سلساة 
العرفان 5 سسقال قبا بعد . وهذه السلسلة الني تمتد » من شيث بن آدم حق 
الأئمة المحمديين مع كل من أقروا بإمامتهم» هم مبلفو باطنالنبوة الباقبة.ولكن 
حقيقتهم وحقيقة وجودم » لا تخص هذا العام المرئي الذي تحكه قوى القبر ؛ 
فبم يشكلون صفوة الروحيين الحضة ولا يعرفهم سوى الله وحده . 

وك نعم » فلقد ”شه النى مد » ثأنه في ذلك شأن ماني » 


ه ل تاريخ الفلسفة الاسلامية بطرنا 


بالبارقلبط ؛ ولكن عل الامامة يسك بفكرة البارقليط كرؤية مستقبلة » 
وذلك نظراً للتائل بين خاتم النبوة وخاتم الولاية . ويشبه العديد من المؤلفين 
الشيعة ( كحيدر آملي وكال كاشاني ) الامام الثاني عشسر »> او الامام المننظر 
بالبارقليط الذي جاء خبر قدومه في إنجيل يرحنا الذي يأخذون مم به. وذلك 
لأن مجيء الامام ‏ البارقليط يفتتح ملككوت المعنى الروحاني الحض للإيحاءات 
الإغمة » اي للدين الحق الذي هو الولاية الباقة. ولهذا فات دولة الامام تؤذن 
بقمامة القسامة . فقمامة الأموات »© كا يقول شمس الدين اللاهيجي» هي الشرط 
ومؤلفونا يعرفون بأن إعدام العام قابل للتصور فلسفيا » ولكن عم إمامتهم» 
يحمل تحدبا لهذا الاحتّال. ولقد بقي أفق عل المعاد ثابتأ في ايران قبل وبعد 
الاسلام . فالذي يسود عم المعاد الشبعي هو وجه القائم وصحية ( © كار 
يسود عم المعاد الزرادشي وحةه زاوشانت وصحية ( ٠.‏ فبي لا تفصل فكرة 
القيامة الصغرى التي هي الرحيل الفردي عن فكرة القيامة الكبرى التي هي 
قدوم الكور الجديد ٠‏ 

ولقد أشرن الى الشبه الذي يقيمه المفكرون الشيعة بين الامام المنتظر 
والبارقليط » وهو شبه يكشف عن تقارب مدهش بين فكرة التشيع العميقة 
وجمل النزعات الفلسفية » التي قادتها فكرة البارقليطية في الغرب © منذ أيام 
اجو أشممين ‏ كمعن تتاعههل في القرن الثالث عشر حتى أيامنا هذه ؛ والق 
فكرت وعملت لقيام دولة الروح القدس. ويمكن ان يكون لهذا الواقم نتائج 
كبيرة بعد ان توقف عن أن يكون واقما همل . وي ألحنا مراراً » فان 
الفكرة الأساسية هي ان الامام المنتظر لن يجيء بكتاب موحى جديد ولا 
بشريمة جديدة » ولكنه سكشف العلى المستور لكل الإنحاءات بصفته 
انساناً كاملا وباطناً للحقيقة النبوية الباقنة لأنه وحي هذه الإيحاءات . اركف 
الانسان الذي يعيش في العقل » ويعني هذا أخيراً كشف السر الإلمي الذي 


نكر 


حمله الانسان» اي الأمانة التي تحى عنبا الآية القرآ نمة ١لامن‏ سورة الأحزاب: 
1 إنمًا عرضنا الآمانة” على السّموات والأرض والجبال فأبنينة أن' “يحأملمتها 
وأشافقئن” منها وحملها الإنسان" ] . ولقد رأينا فيا سبق أن عل الامامة 
قد فهم هذه الآية منذ البداية » اي منذ تعالم الأثمة » على انها سره الخاص » 
سر الولاية . ذلك ان السر الإلمي والسر الانسانى » اى سر انسان الحقبقة 
الحمدية الكامل » انما هيا ذات السر الواحد .22020 ١‏ 


وانه لمكن هذه المحاولة القصيرة ان تكتمل على هذا النبط الاول 
والاخير . ونحن ل نستطع ان نواجه الا عدداً حدداً من وجوه الفكر الشبعي 
الاثني عشري > ولكنها تكفي لإظباره على انه فلسفة نبوية في جوهره؛ نعني 
فلسفة تفتحت في مقدمات الاسلام كدين نبوي . 


والآن 4 فان محاولة حول الفكر الشبعي تظل غير كاملة اذا لم نحتفظ يمحل 
للاسماعيلية والعرفان الاسماعيلي الى جانب الإمامية الاثني عشرية . 


5 ٠ > 


إضن 


ب الاسماعيلية 


مراحلبا ومصادرها ‏ الاسماعيلية الاولى 


-١‏ لعشر سئوات خلت كان من العسير .جداً كتابة مثل هذا الفصل ؛ 
بالنظر لما كانت عليه حقيقة الاسماعيلية من الضياع وسط غياهب المؤلفات 
السوداء المظامة » التي سوف نشير الى المسؤولين عنهبا في معرض للامنا عن 
« اساعيلية ألموت » . فلقد وقع الانقسام بين الشيعة الى فرعين رئيسيين : 
الامامرة الاثئي عشرية من -جبة » والامامية السبعبة من جبة أخرى »4 فعندما 
غادر الامام جعفر الصادق هذا العالم في عام 716 م/ ١48‏ ه . والامام جعفر 
هو الامام السادس وله عند مختلف الفرق الشيعية مكانة واعتبار ؛ فقد توفي 
ابنه الاكبر الامام اسماعيل في سن مبكرة وكان الامام جعفر على قبد الحباة» 
وهنا بقع الخلاف في كيفية انتقال الامامة » أتكون الى ابن اسماعيل ؟ أم 
ان للامام جعفر الحق في ان يستعمل نفوذه كإمام في نقل الامامة الى ولد 
آخر من اولاده وهو مومى الكاظم ؟ وهذا ما فعله الامام جعفر . ان هذه 
القضية التي تظبر وكأنها اختلاف حول الاشخاص » تخضع في حقيقة امرها 
لأمر ابعد شأواً : هو تلك النظرة الى بنية مفارقه تصور مثاليتها شخصيات 
الأئمة الذين يحيون معنا على الارض . هذه النظرة التي تقسم الشيعة الى سبعبة 
واثني عشرية . 


زضن 


ولقد نشأت حول الامام اسماعيل © الذي تنسب الاسماعبلية اليه » طائفة 
من الأتباع المتحمسين ذويالميول والنزعات التي يمكن وصفها بالشيعية المتطرفة» 
بمعنى انها <ملتهم الى استتخلاص النتائج الاساسية من مقدمات العرفان الشبعي 
التي عرضنا للها فيا تقدم : وهي المظبر الاللمي في الامامة» والايمان بأن لكل 
امر ظاهر حقيقة باطنة» وتأكيدهم على يومالقيامة وذلك على حساب مقتضيات 
الشريءة . ولسوف نحد الافكار نفسها في اسماعيلة ألموت المنطورة ؛ وحول 
كل ذلك تدور المأساة التي كان موضوعبا تلك الشخصية المبدعة التي كان للها 
أثرها في النفوس وهي شخصية ١‏ ابي الخطاب » ورفاقه» وهم اصحاب الامام 
اسماعيل الذين نقم عليهم الامام جعفر» ولو ظاهراً على الأقل » والذي تركت 
هذه النقمة في نفسه جرحا عيقاً . 

؟- وانه لم يصل الينا من هذا التفاعل الروحي الذي دار في القرن الثامن 
المملادي ( الثاني للبجرة ) الا نصوص قليلة. وهي نصوص كافية لإظبار العلاقة 
بين العرفان القدم والعرفان الاسماعيلي . وأقدم هذه النصوص نص يحمل 
عنوان « ام الكتاب » وصلئا مكتوبا بالفارسة القديمة . فإما ان يكون هو 
بالذات النسخة الاصلية » وإما ان يكون ترجمة” للأصل العربي » ولككنه على 
كلتق الحالتين يعمكس بأمانة الافكار التي سادت تلك الاوساط حيث تباور 
العرفان الشبعي . ويبدو الكتاب على شكل حوار بين الامام الخامس مد 
الباقر المتوفي عام ”9 م / ١١5‏ ه > وبين ثلاثة من تلاميذه . وهو يحتوي في 
بدايته على تاميح واضح لأناجيل الطفولة ( مين كيف ان الامامة في الاسلام 
تقابل المسحمة الغنوصصة ) . وثّة دوافع اخرى اساسة منها : الجفر » وهو 
العم الجازي للحروف »2 الذي لاقى موقعا حسناً بصورة .خاصة في مدرسة 
«مار كوس » العرفاني ؛ والمجموعة الخاسية التي تسيطر على نظام الكون حيث 
نلقى بعض الآ ثار المانوية الواضحة» وحمث يفصح التحليل عن 576ف0/:61:0/(:6ه1 
ذي فائدة "جلنى . 


ون 


وعة موضوع أسامي آآخر وهو « معارك سابان السبعة » ضد العدو ©» 
حيث قام سلبان بأعباء املك ميكائيل والانسان السماوي بوضعه التجلى الالمي 
الأولى . واذ رفض مامان الألوهية انسه فان هذا الرفض بالذات لما يجعله 
يستشف تلك الألوهية التي لا يمكن ان ”تعب 4 الا من خلاله . ولسوف نرى 
فى ساق حديثنا سكيف ان النظر الفلسفي البعيد عند الامماعيلية يجعل سر 
التومد الماطني كامنا في ثنايا هذه القضية بالذات . فالمذهب التوحيدي الذي 
لا مكان فبه لصور التجلي الالمى يمك على نفسه بالتناقض ويتلائى في 
وثنمة مستافيزيقية لا 'تل" يحقيقة ذاتها. ويختتم الكتاب كلامه في موضوع حول 
د سامان العام الأصغر » بعد ان مبّد وأشار الى ان عل الامامة قد أعطى 
غاره في تجربة صوفية سوف تنضح ملامحها في الاسماعبلية الصوفية التي نشأت 
في« ألوت ». 

وقد أثيرن الى « عم الحروف » » وهو عم سوف يككون له حكبير 
الأمية عند جابر بن حبان ( الفصل الرابع » ؟ ) لا بل عند ابن سينا 
ايض ( الفصل الخامس» 4؛) .فبذا العم الذي نقله المتصوفون السنبون عن الشيعة 
سوف بأخْد فيا بعد طابعا موسّعا عند ابن عربي ومدرسته . ونحن نعلم ان 
جسم الحقبقة عند ماركوس « العرفاني ٠‏ يتألف من الحروف المجائية . اما 
بالنسة « للمغيرة » وهو على الأرجح أقدم العرفانيين الشبعة ( توفي عام 14١١ه‏ 
بسب م ) فان الحروف هي العناصر التي يتككون منها الجسم الالهي نفسه . 
ومن هنا أهية أيحائه حول « اسم الله تعالى » . ( يقول مثلاً أن سبعة عشر 
رجلا 'بسسثون أحماء عند ظرور الامام المبدي ويعطى لكل منهم حرفا من 
الحروف التي يتكون منها اممه تعالى ) . يبقى ان نذكر انه حت الآن لم تقم 
أية محاوله منبجية للمقابلة مع قال الببودي ٠‏ 

م ومما يدعو الى الأسف ان يكون من الصعب جداً تتبع الحوادث التي 
جرت ما بين كتابة همذه النصوص التي 'تعرب عن افكار ما يمكن تسميته 
بالاسماعملية الاولى » وبين الفترة التي اتتصرت فيها الاسماعيلية بقيام الدولة 


١4 


الفاطمية في مصر ( من سنة 845 الى 405 ) مع عببدالله المبدي حيث تحققت 
آمال الاسماعيلية بقيام مملكة الله. فبين موت الامام همد ابن الامام اسماعيل 
وبين مؤسس الدولة الفاطمية تلد تلك الفترة الغامضة © فترة الم الثلاثة 
المستورين ( والسقر عند الامماعيلية غير الغيبة. فالامام الغائب هو الامام الثاني 
عشر عند الشيعة الاثني عشسرية). ولكننا نشير فقط الى ان العقيدة الاسماعملمة 
تعتس أن لقم الثاني من الأئمة المستورين » وهو الامام أحمد آتغر أحفاد الامام 
امماعيل » قد أشرف على كتابة رسائل اخوان الصفاء وانه هو الذي وضع 
الرسالة الجامعة » وهي نظرة اجمالية في مضمون الرسائل جمبعا كتبت على 
ضوء الباطنية الامماعيلية ( الفصل الرابع » ” ) . ويمكننا ان نشير ايضاً 
الى مؤلف يني هو جعفر بن منصور اليمني . وتكون قد أشيرفنا مع جعفر 
هذا على اواسط القرث العاثير الميلادي ( الرابع للبجرة ) 

فقد شبدت نهاية هذه الفترة عدداً من المؤلفات الكميرة المنسّقة » قيزت 
بالمصطلحات الواضحة والألفاظ الفلسفية الدقيقة. ولكثنا لا نستطيع ان نحدد 
الظروف التي مبدت لظبور هذه المؤلفات . فباستثناء القاضي النعان ( المتوني 
عام ؛/اوم / سوم ه ) فان معظم المفكرين الامماعيليين كانوا من بلاد فارس > 
وهذه الظاهرة تبدو عند الامماعيلية بشكل اوضح مما هي عليه عند الشيعة 
الاثني عشسرية. ونذكر من هؤلاء المفكرين : ابو حاتم الرازي (توفي عام 188هم 
رس ه ) الذي سوف نشير فيا بعد (الفصل الرابع » 4) الى مناقشاته الشهيرة 
مع مواطنه الطبيب والفيلسوف « الرازي » » وابو يعقوب السجستاني الذي 
عاش في -حدود القرن العاشر المملادي( الرابع للبحرة ) وهو مفكر عميق ©» 
ألتف نحو من عشرين كتابا 'كتبت بلغة موجزة عميقة » واحمد بن ابراهم 
النسابوري الذي عاش في القرن الحادي عشر ميلادية ( الخامس البجرة ) » 
وحميد الدين الكرماني ( توفي حوالي سنة 9١١١م‏ 408 ه ) وعرف بكثرة 
اتتاجه وعمق تفكيره ( كان « داعبا » للخليفة الفاطمي الحام بأمر الله » 
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فكتب عدة رسائل ناقش فبها مذهب الدروز وه « الاخوان الذين تفرعوا » 
عن الاساعبلية ) » ومؤيد الشيرازي ( توفي عام /الا١٠‏ م/ 17١‏ ه ) و'عرف 
ايض برفرة انتاجه الذي كان يؤلفه بالعربية والفارسية » و'لقْب حافظ الباب 
الأعلى في تسلسل المراتب الباطنية » والمفكر الشهير ناصر خسرو ( الذي توفي 
بين عام ١٠١/7‏ م ]|55 ه وعام اا ١‏ م | ه ) رقد ألّف كتبه العديدة 
كلها بالفارسية . 

؛ - ولسوف نشهد فيا بلي » نتمجة للقرار الذي اتخذه الخليفة الفاطمي 
الثامن المستنصر بالله » بشأن خلفه » كيف ان الاسماعياية انتقسمت بعد وفاته 
( عام 94١٠م‏ /م؛ ه ) الى فرعين . الاسماعيليون الشرقبون من جبة © وهم 
اسماعيلية بلاد فارس » وكان مر كزم الرئيسي في قلعة « ألموت »> ويطلقون 
عليهم الوم في الهند اسم « الخوجا » 5دزها1 وم يعترفون بالآغا خان رئساً 
هم . ومن جبة ثانة © فواك الاسعاعيليون الشرقبون ( اي [سماعيلية مصر 
واليمن ) الذين يقولون بإمامة المستعلي بالله الابن الثاني لامستنصر بالله » وهم 
يتبعون نبج السنة الفاطمية القدعة » وآخر إمام عندهمم هو الامام الفاطمي ابو 
القاسم الطبب ابن الخليفة الفاطميالعاشر الآمر بأحكام الله (المتوفيعام٠1ام/‏ 
4ه ه ) فيكون هذا الامام الاخير هو الامام الحادي والعشروت في السلسلة 
الامامية التي ابتدأت بعلي بن ابي طالب » ولكنه اختفى وهو ما زال طفلاً. 
وينادي أتباع هذا الفرع من الاسماعيلية ( ويدعون في الهند يسم « ثرا » 
5 ) 'ا تقول الشبعة الاثنا عشرية ؛ إوجوب عبمية الامام مع كل ما تحمله 
هذه الغسية من معان ميتافيزيقية » يا انهم يعلنون ولاءهم لل ه داعي » | داعي 
السبرا المطلق اليوم هو طاهر سيف الدين» ويقهم في بوممباي الملد ؛ ويعتير 
( نائب الغبسة ) ) | وهو في عرفهم مدل الاما م الغائب : 


اما مصير الفكر الاسماعيلٍ في « ألموت » فسوف نتحدث عنه قما بعد . 
وأما الفكر الاسماعيلي الغربي؛ وقد أتبع أصحابه السنة الفاطمية القديمة » فهو 


ل 


يتمثل بعدد من المؤلفات الضخمة ©» كتبت في الممن خاصة » في حدود نهاية 
القرن السادس عشير المملادي (عندما انتقل مقر «الداعي» الاكبر الى الهند). 
ولقد ظلت هذه الفلسفة البمنية » بالطبع » غائية عن تواريخ الفلسفة عندنا 
لسن يبظ ,زهو ان أعيسله الكنوق: ةا رقيك شوظة تدز لما هالة يق 
السر"ية التامة . ( وتجدر الاشارة الى ان الممن ينتمي » رسما] » الى الفرقة 
الزيدية من الشعة » التي لا مجال لدراستها همنا) . عرف عدد من هؤلاء 
الامماعبلبين الممثيين بوفرة انتاجهم الفككري » نذكر منوم : سدنا ابراهم بن 
الحامدي» الداعي الثاني ( اللتوق في صنعاء عام م / لوه ه ) > وسبدنا 
حاتم بن ابراهم » الداعي الثالث ( المتوفي عام 8م )ذه ه ) » وسيدنا 
على بن همد » الداعي الخامس ( المتوفي عام هكلم كلوه) الذي ألتف 
نحواً من عشرين كتابا أشبرها كتابه الضخم الذي رد فيه على انتقادات 
الغزالي » وسسدنا حسين بن علي » الداعي الثامن ( توفي عام حككلام/ بكودم) 
وهو الوحيد الذي ترجمت له رسالة الى الفرنسية . وتبلغ هذه الحقبة الممنية 
ذروتها في مؤلف لسيدنا ادريس عماد الدين » وهو الداعي الناسع عشر فياليمن 
( توفي عام 1654م / «بام ه ) . ولقد اقتضت الاشارة الى الأمماء الثلاثة 
الأخيرة التي ذكرناها هنا بالرغم من ان اصحابها عاشوا في حقية لاحقة للحقبة 
التي اخترناها كنباية لهذا القسم الاول من كتاينا . 


ه - فالمعنى الدقيق للفلسفة عند الاساعيلية يحب ان 'يبحث فيتأويلهم (الموسّع 
في شرح قصيدة لأبى الثم الجرجاني ) » ولهذا الحديث النبوي : ٠‏ ان بين 
قبري وبين هذا المنبر الذي أهدي الناس منه لروضة من رياض الجنة » . لا 
يمكن لهذا الحديث » بالطبع »> ان يفبم على ظاهره الحرقي . قير الهداية هو 
بالذات هذا المظبر الحرفي» اي الشريعة مع كل ما فنها من أوامر وفرائض . 
اما القبر فبو الفلسفة الت فمبها يصير ظاهر الشسريعة حتماً الى ثمات وما اليه من 
فساد وزوال . اما روضة الجنة التي تند بين المنبر والقبد فهي روضة الحقيقة 


يسن 


العرفائية ومجال البعث والإحماء » حيث 'ببعث المطملع الى حياة بجديدة لا 
تزول . هذه النظرة تجعل من الفلسفة مرحلة تعليمية واجبة » وهي بلا شك 
نظرة فريدة من نوعبا في الاسلام . انها عصارة الفكر العرفائي الشبعي برمته» 
وهي بالذات ما كانت ترمي البه د الدعوة » الاساعملية : 


م تعد القضية قضية توفيق بين الفلسفة والشريعة » وهو توفيق غالبا ما 
يكون عدي الأثر » ولا قضية « الحقبقة المزدوجة » عند ابن رشد > لا انها 
ليست ايضاً فككرة اعتبار الفلسفة خادمة للاهرت 6 بل هي بين بين . انها ما 
بين العقيدة وااقبر حمث على العقيدة ان تموت وتنحول ثم تبعث في الديانة التي 
هي بالذات الحكة الإلهية ودين الحق . وان التأويل هو التفسير الذي يسمو 
على كلالمعطيات الواقعية لكي يعود بها الى مصادرها. والفلسفة تنتبي بالعرفان» 
وهي تقود من ثم الى الولادة الروحانية . وهكذا نستشف المبادىء المشتر: 
بين الاماممة الاثني عشرية والاساعبلية . كا اننا نستشف ايضاً المنادىء الي 
انفردت وتّيزت بها اساعبلية ٠‏ ألموت » وهي العلاقة بين الشريعة والحقيقة » 
بين النموة والامامة ٠‏ وهذه الممادىء لدبست مقتسة عن الفلسفة المونانية 5 


وليس من الممكن هنا ان نتوسع بالتفاصيل . هناك » على سبيل المثال » 
فروق بان النظا م الفلي المسي عند ناصر -خسرو وبين عام الابداع عند حميد 
الدين الكرماني . وبالمقابل فان النظام العشري الذي توسع به حميد هذا يتفق 
مع نظام الفارابي وابن سينا. ولكننا نلاحظ على الأخص عند الفارابي (المتوقي 
عام ام ١‏ وعم ه) اهيّاماً بالفلسفة اللسوية؛ كا ان بعضالمؤلفات الاسماعيلية 
الكيرة ذات الآضة الحاسمة ( مؤلفات ابي يعقوب السجستاني » وميد 
الكرماني ) ل م ( المتوقي عام 51١٠م‏ 
“411 ه). 


وعلينا ان نبئّن على وجه الدقة مقابلة الملامح الفلسفية في فكر اسلامي 


لكين 


اكثر تشعباً واكثر وفرة وغنى مما يفترضه الغرييون حقاليوم» وان نستتخلص 
الظروف الخاصة لفلسفة لا تذوب في الفلسفة المونانية » كل هذا يبقى عملا 
لاستقبل . ونحن لا نعطي هنا الا صورة موجزة لبعض المادىء الفلسفية 
وخاصة لتلك التي قال بها ابو يعقوب السجستاني » وحميد الدين الكرماني 
والمفكرون البمشيون . 
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١‏ الاسماعلية الفاطسة 


١‏ - جدلية التوحيد 


١‏ - لكي ندرك ما للمذهب الاسماعيلي من أصالة عميقة تجعله المذهب العرفاتي 
الأول في الاسلام » وما في هذا المذهب من أمور قّزه عن الفلاسفة اللينيين» 
علينا ان 'نل" بأنطلقه البديبي الأسامي . فلقد ذهب « العرفائيون » القدماء 
الى اشارات وتامبحات محض سلبية » وذلك لتنزيهه تعالى عن التشبيه يكل 
ماهو صادر او ناثىء عنه : فبو لا "يعرف » ولا يوصف » ولا سمى »> وإن 
هو الا هوة بلا قرار. فبذه المارات لا ما يقايلبا في المصطلحات الاساعملية : 
فال هو المبدع » وغيب الغيوب » ولا تدركه الأبصار» ولا يمكن ان “ينسب 
اليه لا امم ولا صفة ولا نعت ولا وجود ولا عدم وجود . فالمندع هو فوق 
الكائنات وهو لبس بكائن ولا يككون »2 انه يمنح الكينونة » وهو فعلالكمنونة 
ذاته . لقد كان للاسإعملة الى حد ما » فلسفة ماورائية » وان كل ما ذكره 
الفلاسفة الذين يرون رأي ابن سينا فا يتعلق بالكائن الواجب الوجود » 
والحق الاول يحب ان 'ينقل زمانا ومكانا لكي يصح القول به ؛ فكلامهم على 
الماورائيات يبتدىء بفرض الوجود الكائن » ولكنه لا ينطلق من ثم” الا من 
المكوآن . اما ماورائيات الاسماعيلية فبي تسمو الى مستوى فعل التكوين » 
إد انه قبل الكائن هناك خضوع الكائن لفعل الأمر الاورل م كن » . وورام 


لل 


و الواحد » نفسه هناك « الموحّد » الذي بوحد جميع الوحدات . قالتوحيد 
يشمه ان يكون عندئذ « عل الجوهر الفرد » » وفي نفس الوقت الذي يستقل 
الموحّد بذاته عن كل الوحدات التي بوحدها »© فبو فمها وببا بو كد ومحوده . 


»© وعلى التوحيد اذن ان يتجنب الوقوع في شرك التعطيل من جبة‎  » 
وشرك التشببه من جبة اخرى . ومن هنا جدلية السلبية المزدوجة : فالمبدع‎ 
- هو في آن واحد عدم - وجود وليس بعدم - وجود» لا- زماني وليس‎ 
. بلا - زماني الخ .. وكل نفي لا يكور صحيحا الا اذا 'نفي هو الآخر‎ 
فالحقيقة هي في وقوع هذين النفيين في آن واحد » وهذان لا يكتبلان الا‎ 
بعمليق التنزيه (وهو ان نبعد عن الله الأسماء والأعمال التى تنسب الى «الحدود»‎ 
او مانت الرتب السماوية والأرضية لظبوره تعالى ) 2 والتجريد ( وهو أن‎ 
نجحر”ده تعالى عله مفارقا للظواهر الت تنشأ عنه ) . وهكذا تتركز وتحدد‎ 
» د وظيفة التجلى » . ويحدد أحد المفكرين اليمنيين » في القرن الثاني عشر‎ 
) التوحيد بأنه « يقتضي معرفة الحدود ( جمع « حد”» وهو المدى والرتبة‎ 
السماوية والأرضية » والايمان بأن كلا منها فريد في مكانته ورتبته دون ان‎ 
. » يشترك معه حد آخر‎ 


وهذا التوحمد الباطني يظبر » في جملته » بعيداً بعض البعد عن هبدأ 
التوحيد السائد عند رجال الفقه في الاملام . ولي تفبمه حق الفهم علينا ان 
نعطي الأهمية البالغة لمفهوم « الحد ». ويتاز هذا المفهوم بأنه يربط بين فكرة 
« المونادولوجما » في التوحمد وبين التسلسل الرتي الأسامي لعلم الوجود عند 
الاسماعيلية . فبذا المفبوم يقم علاقة وطمدة بين فعل التوحيد ( وهو معرفة 
الواحد ) وبين التوحّد » وهو منشأ الوحدة وتكوانها » انه توحد الوحدة . 
وبعبارة اخرى فان الششّرك الذي يفسد الألوهية بإدخاله الكثرة فيها هو محد 
ذاته افساد للجوهر الانساني الفرد الذي لا يقدر له ان يتكون في وحدة 
حقيقية » لانعدام معرفته ب « الحد » الذي هو ه محدوده » » ذلك « الحدع 
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الذي يحدد له مرتد:-ه في الوجود . اذن السؤال هو : الى أي « حد » برجع 
انيئاق الوجود عن المبدع ؟ وبتعبير آخخر : كيف يتكون « الجد» الاول 
الذي هو الكائن الارل ؟ أي ما هو ١‏ الحد » الذي تخرج عنده الألوهية عن 
موضها وخفائًا المطلق ؟ وما هو « الحد » الذي تتكشف عنهه الآلوهية 
بشكل شخص فتصبح العلاقة الشخصية بها إذ ذاك ممكنة بالمعرفة والمحمة ؟ 
وكيف تنيثق « الحدود » كلها على أثر التجلى الالمي الأولي ؟ وان طرح هذه 
الأسئلة يمني التساؤل حول النشأة الأزلمة لعالم الإبداع , 


م« اما الكتاب الأقدمون (الابرانيون الذين ذكرناهم سابقاً) فقد نظروا 
الى تلك النشأة على نحو نظرتهم الى انبعاث الوجود من العقل الاول . واما 
الكتاب البمنيون فبذكرون ان العقول جميماً » الصور المثيرة الملائكية لعالم 
الإبداع قد أبدعت كلها دفمة واحدة وعلى قدم المساواة فيا بينها » ولكن هذا 
كله لم يكن الا د كلا أوئلآ » . اما د الكال الثاني » الذي ينبغي له ارنف 
يكونها نهائيا ويبعثها فيالوجود فبو يترتب على انجازها للتوحيد الذي يتوقف 
عليه « توحنّد » كل كائن من الكائنات . فبالتوحيد يتم تميز الكائن » وطبيعته 
وتدرجه في 'سلتم الكائنات . ولنلاحظ على الفور ان كامة « إبداع » » وهو 
الابداع الخلاق المباشر» هي وقف على الفعل الأزلي الذي يأمر «عالم الابداع » 
بقوله ه كن » » فنكون ( وتحدر الاشارة الى ان هؤلاء المفكرين لا بوافقون 
على فكرة الخلق من شيء ولا على فككرة الخلق من لاشيء ) . ان عام الابداع 
او عام الأمر يتعارض مع عام الخلق . وصدور الوجود او الانبعاث » كا هي 
الحال عند البينشين من الاسماعبلية » يبتدىء انطلاقاً من العقل الأول » وهو 
العقل الشامل أو «١‏ العقل الككلي » . 


هذا العقل الكلي هو نفسه الكائن الخاضع لفعل الأمر . وبوصفه المبدتع 
الارل فبو فعل الابداع عينه . وهو عبنه كذلك كلام الله » لأن فمل الآمر 
هذا ( كن ) الذي ينشأ عنه ظبور العقل الاول في كائن أول يؤلف مع ذلك 


يذل 


الظبور وحدة لا تنفصم ٠‏ ويقول المؤلفون الممشون ان العقل الاول هو أول” 
من أنجز التوحمد ودعا اله الصور المثيرة الاخرى . ومن هنا أعطي له اسم 
د السابق » . اما المؤلفون الأقدمون فقد تمسكوا بالتأمل في هذه الحالة 
النموذجمة لهذا التوحيد الاولي على انه طقس منالطقوس الفلكمة المثل بالعبارة 
الدالة على الايمان الاسلامي : ١‏ ل إله الا الله ». إذ في هذا التوحيد تم" تحديد 
كيان العقل الاول » وهو تحديد يمعله « الحد » الاول » التجلى الإلمي الأولي. 
اما التعقل الذي يعي به مبدعه الذي صدر عنه فبو كذلك هوي الإغية 
الوحمدة التي يمكن لمعرفتنا ان تدر كبا » اها الله كا هو بحد” ذاته » كا يظبر 

في التجلي . 

؛ ‏ التوحيد في مرحلتيه » يؤلف سر وجود العقل الأول. لا إله : هي 
نفي محض ؛ فالغيب الإلمي لا يدع مجالاً للتعرف الى أية ألوهية » او التأكيد 
عليها » او إمكان وصفها بصفات , ويتبع ذلك؛ ( ( راجع الحركة الجدلية التي 
عرضنا لها أعلاه ) عبارة استثنائية ( إلا ) وه 0 مطلق لا 
ينجم عن أية مقدمات منطقرة . وبين هذين الموقفين يتضح الطريق البارز بين 
وهدق' التعطبل والتشبيه . ذلك ان العقل الاول او الكائن الاول بتحققه من 
أن الألوهية في -جوهرها خارجة عن ذاته » ولأنه لا ينسب مذ الألوهية 
لنفسه » لهذا الامر بالذات يوهب اليه اسم الألوهية الأعظم ؛ وهو بهذا » 
الموية المبدعة الوحيدة التي يمكتنا التعرف الها . وهنا يكن السر كله للإله 
كا يظبر في التجلي . ان الاثيات « الا الله » يستدعي للوجود العقل الثاني » 
النفس الكلية » المنبعث الاول المسمى ب «١‏ التالي ». وذلك لآن العقل الاول 
بتأمله في ذاته » وبإدراكه لقصوره الشخصي يرجه تحدايا لهذا القصور ؛ ثم ان 
وجود العقل الثاني د "ن "بدا إجابيا في وجود العقل الاول . او بتعبير 
يمنى : ان توحمد العقل الاول جعل توحمد العقل الثاني ممكناً وذلك بمعنى ان 
العقل الثاني يضيف عبارة « الا الله » الى العقل الاول الذي يككون بالنسبة 
له حداً او سابقا . ولكن العقل الاول قد طرح الألوهية » منذ البندء » 
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خارجاً عنه » على المسدأ الأول الذي كان سببا في نشأته . لهذا » وبنفس 
الطريقة » من حد الى حد » يصبح التوحيد مكنا دوبما تشبيه او تعطيل في 
حين ان الحافظين من اهل النص" يقعون في شرك الصنمية الميتافيزيقية التي 
يداعون تحنبها , 

ان تحاشي الصسئمية الممتافيزيقية يعني الاعتراف بأن هوية المبدع الوحيدة 
التي يمكننا إدراكها هي المعرفة التي يلكبا العقل الاول» بفعل وجوده نفسه» 
عن المبدع الذي أوجده . ولكن هذه المعرفة هي في حد ذاتها لامعرفة : 
فالعفل الاول يعلم حى العلم انه ليس بإمكانه ان يدرك غور حقيقة المبدع . 
ومع ذلك ففي خارج هذا المجال » لا معنى للكلام عن وجود حقيقة إلهية 
او عدم وجودها وذلك لأن المبدع ما هو بكائن يمكننا تحديد ماهيته » ولا 
بغير - كائن يمكننا ان نذكر نفياً ما ليس بهو . لهذا فان العقل الاول في 
مل العرفان الاسماعيل هو الإله كا يظبر في التجلى » وهو ستر ودعامة في آن 
واحد لامم ال الأعظم ؛ واليه تعود كل الآنات التي برد فيها ذا الامم . 
ولكن علينا ان نفهم هذا الامم من شلال اللفظ الصوتي الذي يبيّنه لنا بدقة 
الأصل الذي تشتق منه كامة « ال له » على حد قول المفكرين الاسماعيليين 
ومعهم بعض النحويين العرب . ( ولبس هنا هنا أن نوفق بين عاماء النحو 
وعاماء اللغة بقدر ان نظبر ما هو حاضر في الذهن الاسماعيلي ). انهم يقولون 
بأن كالة « الل » تشتق من الأصل « وله » باعثة فكرة الإصابة بالذهول 
والشجن ( كا 'يصاب المسافر في الصحراء ) : إله - ولاه ٠‏ ا اننا نستطيع 
على نحو تشخيصي للفكرة من خلال الكتابة ان تقر كابة « أهانيّة » الى 
تعني الألوهية »على انها « أل هانتّيّة » وهي حالة المتأوئه المشتاق . انه 
لشعور ذو شجون نحو السر الإلهي : الفككرة بأن الهوية الإلهية لا تبلغ 
جوهرها الا في حالة النفيعند العقل الاول او الفلك الاول او فيحالة الذهول 
والشجن التي “تل" به عندما يشعر بقصوره عن بلوغ الألوهية في ذاتها » التي 
هبه إياها تعالى فيرفض قبوها لنفسه ؛ وهو يصبح هكذا بالنسبة كل ما 
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يصدر عنه موضوع شوى وحئين. ويتكرر هذا الجدال نفسه في كل «حدود» 
السماوات والارض . ثمهها كان من امر « الحد » الذي ندركه فبناك دوماً حد 
آنخر فما وراءه . ان التسلسل الرتي الممتافيزيقي للعرفان الاسماعيلي تند 
جذوره في ذلك الشعور نحو تلك الآماد البعيدة » ذلك الشعور الذي يحمل 
معه » 5 سترى 4 الدعوة الاسماعيلية كلها في حركة تصاعدية دائمة . 


ه - والعلاقة الحددة أصلاآً » هي إذن علاقة بين الحد الاول والحدود 
الاول اي بين العقل الاول والعقل الثاني الذي يصدر عنه وله فنه حد وأفق. 
انها ثنائية « السابق » و « التالٍ » » « القلم واللوح » الي يقابلبا على الارض 
النى ووصمّه > الامام الاول لحقبة من الزمن . هذه « البنية الثنائية » تتكرر 
في مختلف درجات التسلسل الرتبي في السماوات والارض © بتقابل احداها 
للاخرى . وهدا ما يفسر لنا قول الاسماعملية دمن عرف نفسه فقد عرف 
ربه » . ولككن مع وجود العقل الثالث تنيثق المأساة التي تحمل في ثناياها 
اصل الشر وتنسبه الى ماض برجع الى قبل وجود الانسان على الارض . 


ا الفاجعة السياوية ومولد الزمان 


١‏ - اذا كانت الماعة الاسماعيلية تشير الى نفسها بأنها دعوة الى التوحيد 
الباطني فذلك لأنها تبدأ فيالسماء بنداء يوجبه العقل الاول فيا قبل الأزمان الى 
جمبع صور عالم الابداع الملائي النورانية . وهذه الدعوة هي دعوة خالدة 
وليست الدعوة الاسماعيلية الا صورتها [ او مثانها | الارضية في هذه الحقبة 
الحمدية من الدور الحالي للنبوة . وهي تبدأ وجودها على الارض »2 اي في عام 
الحس مع آدم الاول » لا بل قبل آدم دورنا نحن > بمدة . وهم أن العتقفل 
الشاني ( المنبعث الاول ) يستحيب هذا النداء » الا ان العقل الثالث الذي 
يحدث عن اجتاع ثنائية العقلين الاولين » يعارضه بالسلب والرفض . وهذا 
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العقل الثالث هو آدم الروحاني ... آدم الملكوتي ... ملاك الانسانية الآم 
والذي تثل الحملة الممتافيزيقية بشخصه وبواسطة الرموز » التاريخ القدساني 
لأصل النشرية . 

اذن » فان آدم الروحاني يثبت امام نفسه دون حركة في دوار منالدهشة 
فيرفض الحد الذي يسيقه (العقل الثاني) لآنه لا برى انه اذا كان هذا الحد يحد 
من مدى أفقه » فانه 'يرجع رغم ذلك ؛ الى ما هو أعلى . وهو يظن ارن 
بإمكانه الوصول الى المبدع الحصين دون هذا الحد الوسبط» وذلك لأنه يعتقد» 
نظراً لجبله صفة الإله الموحي في العقل الاول » ان معنى كل ذلك هو تكنثه 
العقل الاول للمبدع اي للألوهية المطلقة . ثم يجمل من نفسه مطلقاً لمفر من 
هذه الوثنية » فبقع في أسوأ وثنية ميتافيزيقية . ولكنه عندما ينتزع نفسه 
اخيراً من هذه الخيرة » مثله في ذلك مثل اللملاك ممكائيل عندما حمل انتصاره 
على نفسه» يرمي بظل إبليس ( الشيطان» أهرمن ) بيدا عنه الى العالم السفلي» 
حبث يظبر في أدوار الستر » الدور تلو الدور . ولكنه يرى نفسه عندها 
'متّحاوزاً قد أصابه التخلف وعاد القبقرى . فبعد ان كان الشالث اصبح 
العقل العاشر . وهذه المساقة هي مقماس زمان حيرته الذي عليه ان تتخلص 
منه. ثم أنه يبدأ بتتبع الكروبيين السبعة او الكلمات الالية السبعة التي تعين 
الملاك - آدم في العودة الى نفسه . والسبعة تشير الى المسافة المثالبة لسقوطه 
والزمان هو تخلفه عن نفسه» وبالتالي فانه لمن 0 
هو « الأبد المتخلف » . ولمذا فان ثم سبع حقب تساوق دور النبوة » 
كل حقبة من هذه الادوار سبعة أي » وتلك هي أسس دعائم النث 0 
او الاساعيلي : فالعدد با برقم تخلف الأبدية في عام الابداع وهو تخلشف 
سيهزمه العقل الثالث » الذي اصبح عاشراً » يخاصته ولخاصته . 


غير ان هذا التخلف 'بدخل في الكائن النوراني 'بعداً غريباً عنه بظبر في 
الكدرة؛ وانه لمن المفبد -جداً ان نتذكر هنا بأن الظلام ( البرزخ » اهرمن 26 


حل 


في الحكة الالهية الزروانية في فارس القديمة» يحدث من تشككك يبدأ في فكر 
زروانتي: اق الاأزهة المظلفى . ومع همذًا! فان زروان »6 لدى الزروانة 
والككيومرئية الذين يتككم عنهم الشبرستاني (القرن السادس ه/ الثاني عشمرم ) 
ليس هو ابدأ الالوهة العظمى» وانما هو ملاك من عال الابداع . ونحن نستطيسم 
ان نقول ان آدم الروحاني » الملاك الثالث في خلق العام عند الاسماعيلية > 
قر شية املك ررد ان عسناقافة روه الحديثة المتآخرة . 


؟ - وفي داخل كل عقل ملائي من عام الابداع » عالم ابداع لصور لا 
تحصى من النور ؛ وهي تلك التي تؤ تؤلف عام ابداع آدم الملكوق وتثدت معه 
في نفس التخلف ؛ فسمعهم بدوره الدعوة الباقية » فيردونه وينكرون علمه 
الحق في توجمه مثل هذا النداء » وهم في ذلك على درجات متفاوتة من العناد 
والثورة . فبسبب هذا الإنكار كدرة في العمق الأساسي أوجودهم » بعد ان 
كان تأجحا خالصا. وفهم الملاك آدم انهم اذا ظلوا في العالم الروحاني الخالص 
فانه لن يستطيع ان يتخلص من ظلامهم [ من برزشهم ] ابد . ولهذا فانه 
جعل من نفسه محدثا لعالم الطبيعة كأداة تحد فيها الصور © التي كانت نورانية 
في الماضي » سبيل خلاصها . 

في هذه القصة الرمزية » تذ كرات مانوية واضحة . ومخلاف ذلك فارن 
العقل الثالث الذي اصبح عاشراً » يحتل عند الاسماعيلية نفس المقام ونفس 
الدور الذي عثله للفلاسفة السينويين والإشراقدين . ( أدناه الفصلان الخامس 
والسابع ) . انه العقل الفعّال الذي ذكرنا فها سبق سبب إدماجه مع الروح 
القدس جبريل » كملاك المعرفة والوحي . ولكن يبقى فارق أسامي؛ فالحكة 
الالهية الاسماعيلية » لا تضع المقل الفعّال في المرتية العاششرة نتيجة الفيض » 
ولكنها تجعل من ذلك وجباً أساس] ل « فاجعة » تشكل تمبسداً وتفسيراً 
لإنسانيتنا الارضة الحاضرة . 

افد أصيب كل أعضاء عام الابداع برعب قاتل عندما رأوا الإبزخ 
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( الظلام ) يحتل وجودهم كله . ومن الحركة الثلائية التي كانوا يقوموض: بها 
لمتخلصوا من ذلك نتحت أبعاد الفضاء الكوني الثلاثة . قأما الكتة الاكئف 
فقد ثبتت في المر كز واما الفضاء الكوني فقد انفجر الى عدة مناطق : في 
اكرات السماوية ومناطق العناصر . ثم راح كل من الكواكب » ولآلف من 
السنين » يمارس بدوره نوعاً من الوصاية على عالم لا يزال يتبرعم حتى كان دور 
القمر في أوائل الالف السابع » فحدث الانسان الاول مصحوباً بصحابته على 
شككل نبتة قاسة نمت في الارض . 


ع2 الزمان الدوري 


التاريخ القدساني والحدود 


١‏ يشار الى هذا الانسان الكامل الارضي على انه آدم الاو ل الكل | الجئة 
الابداعية ] . فلا بد من التسيز اذن بين أصله الملكوتي » آدم الروحاني » 
اللاك الثالث الذي اصبح عاشراً » وبين آدم الجزئي الذي بدأ بدورن الحألي. 
فبو يختص بأنه « التمشيل الطبيعي لعالم الابداع الأصيل » » وبالطبع فاته لا 
يشابه الانسان البدائي المولود من نباتاتنا ابداً . وهو يظبر في سيلارتف 
( سرنديب )» لأنها أفضل الاماكن اعتدالاً ومناخا » برافقه سبعة وعشرون 
مرافقاً لكنه يفضلبم جميعا كا يفضلون هم بدورهم بقية الانسانية التي تتفتح في 
الوقت الدي يتفتحون فبه نفسه » كا يفضل الماقوت الاحمر كافة الاحجار 
الكرعة الاخرى ٠‏ وهو همع هؤلاء المرافقين السبعة وعشرين عثلون « الاموذج » 
المرني لعالم الابداع الملائكي الاول [ نمني الانموذج الطبيعي او الفيزيقي ] لأنهم 
الانسانية المؤمنة بعالم ابداع الملاك العاثير والحسون لدعوته اوشم يسمورك. 
روحياً وفيزيقياً على بقبة الآدميين من بقبة جزر الارض من الذين أبدعوا معبم 
في عملية خلق واحدة ؛ وهذا السمو في الارض إن هو الا أثر لإيماتهم بالسماء. 


1144 


وآدم الارضي الابتدائي هذا » هو مظهر لآدم الملكوتي وحجابه ( بابه ) 
معا . انه فكرته الاولى وكامة معرفته وجوهر فعله والمشروع الذي يتلقى 
انواره ؛ وكا كان آدم عامي النبوة الببودي والنصراني» معصوماً من كل دنس 
ومن كل خطيئة فقد اطلق هذا الامتباز على الأممة الاولياء دوراً بعد دور . 
فقد كان دوره دور الكثف ؛ وهو عصر من الامان كان الوضع الانساني فمه ) 
حتى في خصائصه الفيزيقية لايزال وضع «انسانية من الجنة» فكان الناس 
بدر كون الحقائق الروحية مباشرة وليس من وراء حجاب الرموز . ولقد 
ابدع آدم الاول « الدعوة الشريفة » في هذا العالم ؛ وهو الذي اقام جدود 
عام الدن ووزع اثنا عشر داعبا من مرافقيه السبع وعشرين في جزر الارض 
الاثنتى عشر وأقام أمامه اثني عشر حجة م تخبة مرافقيه . وباختصار لقدكان 
مؤسس هذه الخحدود الماطنية المتصلة » والمستمرة من دور الى دور وهن حقبة 
الى حقبة » وذلك حتى عبد الاسلام » وحتى ما بعد عبد الاسلام . 


وعندما نص آدم الاول على خليفته » عاد فشقل الى عام الابداع حيث 
تلا الملاك العاثسر ١‏ آدم الملكوت ) وارتفع هذا الاخير بعدها ومعه جميسع 
الحدود من العقول الى مرتبة أعلى من مرتيته السابقة. ولا تنوقف هذه الحركة 
التصاعدية حتى يعود الملاك - العقل الثالث »> الذي جمده ضلاله وأنزله الى 
المرتية العاشيرة » الى دائرة المنبعث الثاني او العقل الثاني . و كذلككان الامر 
مع الآئمة الذين خلفوا آدم في هذا الدور الكشفي الاول. ولقد تلا هذا الدور 
من الكشف دور من الستر . وبلى دور الستر هذا دور من الكشف وهكذا . 
وتظل هذه الادوار في هذا التعاقب المدوتخ حتى قيامة القيامة » التي تكل 
استبلاك كورنا » وتعمد انسانيتنا وملاكبا الى حالتهم الاصلية . وتقدر» 
بعض كات الأمّة الاولماء الدور الكبير (او الكتوار الاعظم) ب ٠٠٠رءةم‏ 
مرة ٠.٠.و.5”‏ سلة . 


لا ومن البديبي ان الحكاء الالشمين الاسماعيليين»يستطيعون الكلام»وبأغزر 
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ما يمكن من التعبير » عن الانتقال الذي تم من دور الكشف الذي سبق ثم 
اوصل الى دور الستر الحالي؛ اي الدور الذي نحاضره . فلقد قامالاسماعيليون 
بتأويل بالغ في العمق لقصة آدم في القرآن والانجيل. وهي ليست عندهم بقصة 
البدء المطلق وائما هى قصة حدثت غداة مصائب كبرى رهمبة . فخلال الثلاثة 
لاف تئة الاختيرة من دو التعفف الا © عدثت امطزاناك حسينة 
اجبرت الكبار الأعلين على اعادة نظام الاسرار والتقبة . فقد اعبدت العلوم 
الروحية الى السكون وباتت الانسانية غير جديرة بنشر الغبوب ‏ فلا بد من 
ابداع شريعة » وقانون ديني » لا يحرز تأويلها إلا الذين يقودهم هذا التأويل» 
عن طريق ولادة جديدة في عالم الرموز » الى القيامة . وليس معنى الخروج 
من الجنة إلا السقطة . فأما من الآن فصاعداً فلدس ثمة سوى «١‏ الجنة بالقوة » 
أي الدعوة الباطتية أو الاسماعملية . 


وهم يغبمون قصة آدم القرآنية علىانها تنصيب للامام اليافع آدم (او النص 
0 الملائكة الارضين » إلا ابلس - الشطان ورهطه . ولقد كان ابليس من 
حدود الدور السابق > أما اليوم فتظبر في شخصه صورة البرزخ المسرع الى 
الارض والذي كان يظهر في السابق بواسطة آدم الملكوتي . وان كامات ابلس 
« كانت للتأثير في آدم وتحريك حميته ليبلغ الناس المعرفة التي كانت لما هما 
الاثنان في الدور السابق » أعني معرفة القيامة . ولقد ان آدم الامانة تحت 
تأثير نزوة جارفة وأحال كل ما لا يمكن ان يعم إلا بواسطة الامام الأخير 
قائم القيامة إمام دورنا هذا 2 الى الجهالة . 

م وجب أن تفهم بنية دور الستر الذي ابتدأه « آدمناء على انها البنية 
الاصلية التي اقامها اول آدم على الارض » وهو اول إمام فيبا »© مطابقة 
[ او مثلاً ] لبنية السماوات المرئية ولبنية السماوات غير المرئية . وكا أشيرنا 
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الارضية عادة بمصطلح «حد» »2 والحد يحدد أفق الوعي لكل درحة من هذه 
الدرجات »2 وثمط المعرفة المناسب لنمط وجودها . فحكل حد ادنى يكون 
حدوداً بالحد الذي يعلوه مباشرة . وبالاضافة الى كون هذه البئية اساسية 
لفهم التوحيد فبي تعيّن كذلك سياق الانتروبولوجيا [ عل الانسان ] كله , 


ومع ان المعنى التام للحدود الباطنية شلال حقب الاسماعيلية لا يزال 
يطرح امامنا الكثير من المسائل إلا ان ثمة محاولة قام بها ميد الدين الكرماني 
( م٠4‏ ه / ٠١١97‏ م ) حول هذا البثيان . فثمة الحدود السماوية أو وحدود 
المافوقمة» وّة الحدود الارضية أو « حدود الماتحتمة »4 وهي متائلة الواحدة 
مع الاخرى . ويشكل جمل كل واحدة من هاتين عشسر درجات يتصل بعضها 
ببعض على شكلين ثلائي وسباعي. )١‏ فثمة ناطق على الارض» أي ني ينطق 
بشريعة وبقانون إِهي يتبلغه من الملاك ( انظر اعلاه أ- ه ) . وهذه هي 
كامات النص المنطوق بالصمغة الظاهرة كمدونة ( الشريعة ) وللدين الوضعي . 
فالناطق هو الشبيه الارفي للعقل الاول الذي ( يستدىء الدعوة «قالسماف ). 
؟) وثمة الوصي: اذ الامام » وهو مستودع الوحي النبوي والوارث الروحاني 
المماششر للني > أساس الامامة وامام الحقبة الاولى » فان مبمته الخاصة هي 
التأويل الباطني الذي يعود بالظاهر الى أمه » الى اصله » نعني الى ما .خفي 
منه . وهو بهذا يشبه العقل الثاني » المنبعث الثاني » النفس الكلية . (وثنائية 
النى - الوصي ) او العقل الاول والعقل الثاني مطايقة هنا لوجهي الحقيقة 
الحمدية الباقبة فيالتشيع الاثني عشري» (انظر اعلا أ#م) 4 م) وثة الامام 
الذي مخلق الاساس ويدم توازن الماطن والظاهر خلال الدور » ولمذا فانه 
لا غنى عن خلافته للأساس . فبو شميه العقل الثالث» آدم الروحاني . ويهذا 
توجد دائم] وفي كل حقبة سباعية أو عدة سباعيات من الأثمة تمثل مسافة 
« التخلف » او الزمان الذي على آدم السماوي ان يتخلص منه بمساعدة خاصة 
ليعود الى مرتبته السابقة . أما الحدود السبع الاخرى > فيشابه كل منبا » 
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وعلى التوالي » صيغة من صَيِمْ النور او عقول عام الابداع الاخرى . قالباب 
شيبه الإمام والحجة شببه الكافل أي الني ( وهو يأشل معنى خاصاً جداً 
لدى اسماعملية ألموت ) . ومّة ثلاث درجات اصلية « للداعي » ودرجتارن 
فرعمتان : « الأذون المطلق » وهو الذي يستطبع ان يتقيل طلب المستجيب 
الجديد . و « الأذون المحصور » الذي يحتذب الحديثي الايمان . 


وكذلك تتمثل المنية العمودية للحدود الباطنية التى تستمر بحسب مؤلفينا 
مؤلاء » دوراً بعد دور . ولصبغة عام الدين هذه ما بائلبا شكلاآً في صبغتها ؛ 
فالزمان الذي هو زمان التاريخ القدساني . فكل حقبة من دور النبوة اي من 
دور الستر » يبتدؤها ناطق او وصي تلمه سباعبة واحدة او اكثر من الأئمة 
ثم تختتم بإمام أخير هو القائم اي إمام القيامة ( قائم القيامة ) الذي 'يتم” 
الحقبة السابقة وهو مقم الني الجديد. وجموع الحقب السبع يؤلف دور النبوة 
بكليتها ( وهي فكرة مشتركة بينهم وبين عل النبوة الشبعي ) . وهذه الحقب 
السبع هي حقب الأنبياء الكبار السئة : آدم وإمامه شيث » نوح وإمامه 
سام » ابراهم وإمامة اسماعيل » موسق وإماامة هاروتن > عسى وإمامه 
شمعون » جمد وإمامه على . اما الناطق السابع فهو إمام القيامة ( وهو ما 
يطابق الامام الثاني عشر عند الامامية) الذي لن يأت بشريعة جديدة ولكنه 
يكشف المعنى المستور للإيحاءات وما يصحب ذلك من صخب واضطرابات ؛ 
ثم مهبىء للانتقال الى دور الكشف القادم . 


ع علم الامامة وعلم المعاد 
١‏ - قد يكون فيبمئا لمعنى عم الامامة وللوجود الممادي الذي بحم 


الوجدان الشبعي معه »> أفضل فما لو تذكرنا ما سبقت الاشارة البه هنا من 
أن عم الامامة الاسماعيلي مثل عل الامامة الشيعي حموماً » وقد وجد نفسه 
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أمام مسائل > شبيهة بتلك المسائل التي واجبت عم المسيحية خلال القرون 
الاول من عصرنا هذا > فكان يصل منيا دائا الى حلول ذات غط «عرفاني»» 
مسد الرسمي بها عرضاً ا 


ان 00 الى 0 الم ا ا 
الاخرى من اللحم » إذ ان هذا الجسد انما ينتج من مغناطيس كوني يمارس 

مله على أجساد المستجيبين الأثيرية ونفسهم الريحية . وهذه البقايا الأثيرية 
تتصاعد من مماء الى سماء ثم تازل مطهرة ومعبا اسّعاعات ثمرية فلا براها 
الادراك النظري » ثم تحط على شكل ندى سماوي » على سطح ماء صاف أو 
على بعض الذار . حى اذا ما استبلك إمام الفترة هذا الماء وهل الار هو 
وهو غلاف يشار البه بأنه جسد كافوري فيه لطافة وبباض الكافور . ومن 
هذا الحسد يتكوان ناسوت الامام . ونحن اذا كنا نتككم مهنا عن الناسرت 
واللاهوت في شخص الأمة لا يصل اطلاقا الى فكرة « الاتحاد الاقنومي 
للطبيعتين » » ومع كل ما يتبع عن هذا المفبوم من نتائج ف فلسفية وتارخضمة 
واجدّاعمة . 


٠‏ - ولا بد لنا لكي نفبم ما بعشه العرفان الاسماعيلٍ بلاهوت الامام من 
ان ننطلق ما عثله ه ك1 وهنا بالذات تر اند كرا وادها 
العرفان المانوي . يقول ذلك المؤلف البمني » الذي ذكرناه أعلاه » موضحا 
« عندما يعلن المستجيب انتسابه أمام أحد حدود الدعوة » يتصل بروحه 
وهو يلقي بقسمه > هذا اذا كان صادى الايمان خالص النبة » قبس من النور 
يظل قريبا منه دون ان عتزج فبه». ولكن يظل كبر هذا القبس وغوه كنور» 
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متعلقين بفكر وعمل هذا المستحبب ؛ فاذا ما نجح في ذلك جذبت صورة 
نور المستحيب المؤمن منذ وقت وحوده الى صورة ثور صاحيه الذي يسبقه في 
المرتدة الصوفمة وذلك بواسطة « مغناطيسية عامود النور » . (وثمة ضرب 
من المبثاق الفروسي الصوفي مجعل كلالمستجيبين مسؤولين بعضا عن بعض حق 
في العالم الآخر). فيرتفعون مما الى الحد الذي يعاو عليها » وهكذا دواليك 
حتقى بصلوا جممعاً الى مرتبة يشكلون فيباء حم لالحدود 00 
الذي » وإن كان له شكل انساني » الا انه هيكل روحاني محض . ومذا 
امكل النوراني هو الامامة وهو كثل لاهوت الامام : 


© - ومنذ ان 'ينص على الإمام الجديد » يصبح هذا الامام سند ومرتكز 
المسكل النوراني . ولاهوتيته او إمامته هي هذا الجسد الروحاني المكوان من 
كل صور المستجبين النورانية . وكا كان الامر بالنسبة لآدم الاول » فارن 
لكل إمام من الأثة الذين يتعاقبون في كل حقبة من حقب الدور » 0 
النوراني القدساني الخاص والذي يتكون بهذه الطريقة. وجموع الأة ن* 
امكل النوراني الاعظم » وهو على وجه التقرير قبة اليكل رن . 
وعندما يترك إمام من الائمة هذا العالم » برتفع هركله معه الى احشاء الملاك 
العاشر ( آدم الروحاني - الانسان الملكوق ) ثم ينتظرون هناك جميعاً قيامة 
القائم أو إمام القيامة الذي يتم الدور ليرتفعوا ممه عند مجيئه لخلافة 
الملاك العاثشر 


ولدى كل قبامة كبرى (قمامة القيامة) من اللاقي يختتمن دور ستر أو دور 
كشف »© بأخذ الامام الاخير القائم » كل هيكل الحدود الصوق معه ويرتفع 
الى عالم الأبذاع حيث نخلف دل العاثير » آد م الروحاني تحدرث العام 
الطبيعي . أما الملاك العاشر فبصّعد مرتية في عل الابداع الذي يحتذيه معه 
بكامله في هذا الصعود . وهكذا فان كل قيامة كبرى وكل ختام دور » يسمح 
لملاك الانسانية ان يقترب بنفسه ويرهطه من مرتبته ومرتبتهم الاصلية » 
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وكذلك فان تعاقب الادوار وألوف السنين ينبي « الزمارن » او « الابدية 
المتخلفة » الناتجة من برزخية الملاك الآنية . وهكذا تقترب «١‏ الفاجعة 
السماوية » من نبايتها ؛ فالخلق والوجود وجبان لذات السيرورة الى تفضي الى 
هذه النباية . إن معنى إحداث العام وغايته هو ايحاد أداة يعود بها آدم 
الملكوتي الى مرتيته المفقودة » وهو يعود الى هذه المرتة بمساعدة جميم الذين 
يقبلون دعوته في عام الابداع قبل وجودم على الارض أو من يستجيبون 
لدعوة الانساء والأمة في هذه الحياة . 

؛ - أما الكافرون الجاحدون فترتفع صورتهم الإرزخية منذ وجودهم » 
الى تلك المنطقة التى يسميها عم الفلك « رأس ذنب التنين » ( وهي النقاط 
التي يقطع فيها مدار القمر مدار الشمس ) أي منطقة البرازخ التي يدور فيبا 
الجرم الازلي المصطفى لكل الشياطين الانسانية وججموعة الافكار والمشارييع 
المؤذية التي تهدف الى إحداث المصائب التي تهز عام البشر . 


ولهذا فان الاحداث الارضية لا يمكن ان تفبم إلا بباطنها » أي بعلاقتبا 
د بفاجعة السماء » . وهذه الاحداث هي التي تبيء لنباية همذه الفاجعة , 
وتتمثل في « فلسفة التاريخ » هذه» رؤيا عظيمة لحكة لدنية [ فلسفة نبوية | 
لا نجدها إلا في الفكر الاسماعيل . وفي الواقم فان الرواية الاسماعيلية للتشسّع 
تقدم خطوطا مشتركة بين كل مذاهب التشيع : الأخلاقية المعادية » ووجه 
القائم الذي يشابه ما رأينا البارقليط الذي ورد ذكره في انجيل يوحنلا 
خصوصا . ولهذا فان أبا يعقوب السجستاني ( القرن الرابع هه / العاشر م ) 
كان برى في فروع الصليب المسبحي الاربع 6 وفي كامات شبادة التوحيد 
الاربع رمزاً لنفس السر ألا وهو ظبور الإمام الذي يرتفع في لبزة القدر 
( سورة لملة القدر ) اذ ان هذه الاخيرة هي ليلة الانسانية ذاتها في دور الستر 
الذي نحاضره : 
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1ت اسماعملية لعو 


-١‏ حقيها ومصادرها 


١‏ - ليس لنا ان نلح على «القصة السوداء» التي نالت من امم الاسماعيلية 
ومن ذكرى أللوت طويلاً نتبحجة لفقدان النصوص الحقيقية . ولاريب ار 
المسؤول الاول عن ذلك هو تخباة الصلمييين ومخيلة مار كو بولو . وفي القرن 
الناسم عشر ظبر أديب ومستشرق كساوي هو « فون هامر بورغستال » 
0 « امعيات ت السرية » على هؤلاء الاسماعليين المتكودي 
الطالع واتهمهم بكل الجرائم التي يعزوها البعض في اوروبا الى « الماسوثيين » 
والبعض 5 الى اليسوعييا » وكانث النتمجة تلك المقالة عن م 1 
القناكة 2 (1818 ) التي ظلت تحمل على جمل الجد طويلآ . و 
سلفستر دي ساسي هو الآآخر في بحثه عن ديانة الدروز ( ١882‏ ) » 5 
يشه العشق ©» فجعل كامة 7 مشاقة من حشاشين . واءا سبب ذلك 
هو اماس الاعتيادي باتهام الأقلمات الديئية او الفلسفية بأقذع الأوصاف 
اللاأخلاقية نك اد المستشرقين قاموا» ولا بزالون» با يشبه 
التواطوٌ فيالجرم مع أولئك النافيرين المتعطشين للجديد الخارق» بالدعاية المعادية 
للاسماعملية والتي كانت تقوم بها الخلافة العباسة في بغداد . لكنه لم يبق لهذه 
النذوات من عذر منذ ان ظهر هذا الميل الى الاسماعيلية في دراسة وو . 
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إيفانوف» وفي دراسات المعية الاسراعيلية في كراتئي ( كانت قدا في بومباي). 
ولدينا مثال ذو مغزى . فلقد رأينا ان الدعوة الاساعيلمة تشير لنفسها على 
انها « الجلة بالقوة » ورأينا الى التأويل الاسراعيل لحديث القبر الذي سبق أن 
رأيناه صفحة ( ١0‏ ) : [ حديث الرسول ] . وكل هذا يجعلنا نفهم كيف 
ان الدخول في الدعوة هو في الواقم دخول الى الجنة . وليس يازم الدعاية 
المعادية اكثر من هذا لتتصور الافراط في الملذات في جنة ألموت. أما فما تبقى 
فان القضية ليسث سوى ظاهرة مقاومة ضد الأتراك قام بها الاساعيليون في 
ظروف مفجعة. اما فلسفة الاس|عبلية وعقمدتها فلدس لما أي علاقة « بقصص 
الاغتبالات » . 

؟ - لقد حول الخليفة الفاطمي في القاهرة » كا سبق ان أشيرن الى ذلك 
ماما » حول النص بالامامة من ولده نزار الى ابنه اليافع المستعلل. وقد حدث 
بعد وفاته ان فريقاً بايع المستعلى (وهم أولئك الذين استمروا بالدعوة الفاطمية 
ويدعون بالمستعليين ) » وفريق آآخر ظل على ولائه للامام نزار ( حت هلك 
مقتولاً مع ولده وم؛ ه / ٠١١4‏ م ) ؛ وهؤلاء الأخيرون هم اسإعيلية ايران 
النزارية « المسرقبون ». وهنا ايض » تكن دوافع أساسية ذات طابع روحاني 
تحت التاريخ الشخصي والمسائل الشخصية . فواقع الامر هو ان الانتصار 
السباسي الذي سجله مجيء السلالة الفاطسة الى الحم ف القاهرة يبدو كمفارقة ؛ 
إذ الى حد يمكن لتجمعات باطنية ان تألف الى تنظم دولة رسمية ؟ فالسبب 
الذى أوصل الى قطيعة القرامطة اول الامر » هو نفسه الذي ظبر فيا بعد 
في إعلان الاصلاح في ألموت. ولعل المذهب الاساعيلي البدائي» يحسب ما تفهم 
حالما من النصوص » هو الذي حرك هذا الاصلاح » بعد تلك الفترة السياسية 
الفاطمية . 


ومن جبة اخرى »> فقد وجدت تلك الشخصية القوية حسن الصباح '') 


* حسن الصباح : اعظم عقلية حربية عرهبا الشرق في مطلع القرن الخامس هجري‎ )١( 
, تأليف عارف تآمر‎ ٠ » راجم « عل ابواب ألرت‎ 


١6ها/‎ 


زحكمه/4كادام) التي يحب ان نعم انها طللما شوهت في النصوص 
الاسماعيلية ذاتها » مثاما شوهت في مواضع اخرى . ولقد كاري: دور هذا 
الرجل عظبما جداً في تنظي الفرق الاسماعيلدة في ابران . وبالطبع فارن 
مبمتنا هنا » ليست في الجزم فيا اذا كان المستجيبون الخلصون قد وفقوا الى 
ايصال ابن الامام نزار الصغير الى معقل امين في قلعة ألموت ( في الجيال 
الجنوبة الغربية من ايران ) أم لا ؟ اذ يبقى لدينا » في كل الاحوال » واقع 


ذو معلى روحاني فريد . 


سن هذا الواقع المبيمن هو مبادرة الإمام حسن على ذكره السلام ( وهذه 
التحبة التي تقرن بامم هذا الامام هيالتي تجعلنا نستطيع تميزه عن سواه) وهو 
« خداوند » او شيخ جبل, ألموت الجديد ( ولد سنة «لإه ه / ١١١5‏ م( 
وأصبح خداوند سئة لاده ه / 1157م وترفي سنة 1ه ه/ 55١1م‏ > 
وفي ١‏ رمضان سنة ومه الموافق م آب 11514 م أعلن الامام قيامة القيامة 
أمام كل المستجيبين الجتمعين في باحة ألموت المالبة . وأعلن البروتوكول 
الحفوظ * فأما ما كارن يتضمنه هذا الاعلان لم يكن أقل من مجيء اسلام 
روحاني خالص متحرر من كل ذهن تشريعي ؛ ومن كل عبودية للقانون ؛ دين 
شخصي للقيامة الى هي ولادة روحانية » لأنها تجعلنا تتكشف ونعيش الممنى 
الروحاني للإيحاءات الالحية . 


ولقد دمرت قلعة ألموت » ثأنها شأن بقية المعاقل الاسماعيلية في ابران 
بواسطة المفول ( سنة 6ه ه/ +ه١١‏ م ) » رلكن هذا الحدث لا يعني ابداً 
نهاية الاسماعيلية المتطورة في ألموت إذ انها ل تفعل اكثر من الدسخول في العمل 
السري لابسة خرقة الصوفية . وتأثيرها على الصوفية وعلى الروحانية الابرانية 
عموما » تفترض ألفة أساسية بينها وبينها [ أي الصوفية والروحانية] » وهي 
ألفة تجعلنا ننظر الى مسألة معنى ومصادر التصواف تحت نور نهار جديد . 
وهكذا فان الاسماعيليين ينظرون الى عدد كبير من أساتذة الصوفية على أنهم 
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من جماعتهم مبتدثين بالسنائي ( نحو همه ه / ١١١١‏ م ) والمطار ( 99 ه/ 
1١-٠‏ م ) وجلال الدين الرومي ( 79؟ ه / ١١98‏ م ) الذي كارن شمس 
التبريزي حجة له » وعزيز النسفي ( القرن السابع ه / الثالث عشر م ) » 
وقاسم أنواري ( 87م ه / 1484 م ) الخ... وغالبا ما يتردد المره امام نص 
من النصوص أهو لصوقي ذي صبغة اسماعيلية أم لاماعيلي ذي صبغة صوفية ؟ 
ولس هذا كل ثيء : ذلك ان قصيدة مود سُبستري ( توفي سنة 78٠‏ ه/ 
للدم ) الفارسية كلشن راز (حديقة الغيب) وهي مادة الصوفية الابرانية » 
قد طالما ششرحها ووسعبا التعلم الاسماعيل . 


والأسئلة التي تطرح من هذا الباب حديثة تمامآ . فقد طرحها وسيّيها » 
ظهور ما تبقى منالأدب الألموتي الذي يعود الفضل فيه الى جبد دو. ايفانوف» 
وهو مكتوب كله باللفة الفارسية. ومن المعروف ان المفول قد أحرقوا مكتمة 
ألموت عن بكرة أبيها . ومع هذا فانه لا بد من ان نربط أدب اسسماعيلي 
سوريا بالأدب الألموق » اذ كان للاساعيلبين السوريين » بفضل قوة شخصية 
رئيسهم راشد الدين سنان ( ١١4٠‏ - 98١١م‏ ) » علاقة مباشرة مع ألموت . 
( ومن المعروف كذلك انه كان ثمة احتقار مفجم لسكان امكل » أفسد 
اتفاقا كان قد تم" بين سكان الحسكل المسامين هؤلاء وبين ملك القدس ) . اما 
المؤلفات الفارسية الصادرة من ألموت فنذكر منها بشكل أساسي الكتاب 
الكبير المنسوب الى نصير الطوسي (توفي سنة 99١ه‏ / 9198١م)‏ «التصورات» 
والذي لا نحد لدينا سبباً قاطعاً لنرفض نسبته اليه . ومؤلفات سيد سحراب 
ولي بدخشاني وابو اسحق القبستافي وخيرخوه حيرات وهو مؤلف خصب » 
| وكلهم منالقرنين الخامسعشر والسادسعشر | .وقد حفظوا لناجميعاً مقطوعات 
أقدم بكثير من هذا التاريخ لا سما « الفصول الاربعة » لحسن الصبّاح نفسه . 
وم بدلونا كذلك على نهضة فيالفكر الاسماعيلي مصاحية لنبضة مائلة في الفكر 
الشبعي عموما ولعلا احدى عواملها . إذ قد توصل الفكر الشبعي الاثنا 
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عشري خلال الحقبة ذاتها مع حيدر آملى وابن اليجمبر خصوصا الى ان يتفكر 
من -جديد » متشبها في ذلك بأعمال ابن عربي» في علاقاته مع الصوفية وبالتالي 
مع الاسماعيلية . 


ه - وانه لجدير بالملاحظة كيف ان مؤلفا شيعيا ائني عشرياً من عبار 
حبدر آملى ( القرن الثامن ه / الرابع عشر م ) بعي» دون مناظرة ومنافرة» 
الخلاف الاسا سي الذي يفصلهل عن الاسماعيليين . وهو يقول ذلك بعبادات 
لو تفل سو ان ترضع تتائج القسامة الكبرى التي أعلنت في أللوت . فبينا 
يجبد العرفان الشبعي الاثنا عشري للحفاظ علىتأمين وتوازن الظاهر والباطن» 
برى العرفان الاسماعملى في مقابل ذلك 4 ان كل ظهور خارجي وكل مظبر » 
! تناكل ليون وخقفة باطنية؛ وهذه الحقيقة الباطنية أسعى من الحقيقة 
الظاهرة » اذ بفهمها يتقرر التقدم الروحي لاستجيب . اذن فالظاهر صددفة” 
لا بد من كسرها بائما » الامر الذي يقوم به ويتمه التأويل الاسماعيلي وذلك 
بأن يعود بمعطيات الشريعة الى حقيقتها العرفانية ( الغنوصية ) التي هي فبم 
المعنى الحقبقي للتنزيل والشريعة . فاذا ما تصرف المستجيب وفق المعنى 
الروحي سقطت عنه الالتزامات الى تفرضها الشريعة . وهذا مطابق ماما » 
وبعمتى > لمعنى الفلسفة التي شرحناها اعلاه عند تأويل حديث القير . 


والحال » هو ان الهادي الى هذا المعنى الروحي » أو قل الشخص الذي 
عثل هذا المعنى الروحي ؛ هو الامام باعتباره المظبر الارضي للتجلي الأولي . 
ونتبحة لاهو عدم الامام الات باعشارها باقبة » على الني والرسالة 
النبوية لأنها وقتمة . أما في التشيم الائني عشري »> فقد سبق لنا ان رأينا 
انه يحب ان نعتير تقد م الولاية على النبوة في شخص الني ذاته. فبي لا تتضمن 
اع متلق وكرنا فد ادل تتبدما ل او لخر ٠‏ وفي المقابل » تخلص 
الاسماعيلية الى نتمجة جذرية . فبما ارت الولاية متقدمة على النبوة التى هي 
معينها » فان شخص الولي » اي الامام » متقدم على شخص الني ؛ وتكون 
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الإمامة » من الابد والى الابد » متقدمة على الرسالة النبوية . وما ينظر 
التشسع الاثني عشري فيه على انه نظرية تمعادية » فان اسماعملية ألموت تكله 
« في الحاضر  »‏ وذلك باستياق لعلم المعاد الذي يمثل ثورة الروح على صكل 
عبودية , أما متضمئنات ذلك ونتائجه الفلسفية واللاهوششة والاجتاعمة بالنسة 
للاسلام عموما » فواسعة نحيث لا نستطيع ان نواجهها هناء اذ أنمًا لا نبحث 
إلا الوجه الاسامي بالاستناد ال ىالنصوص التي نثسرت مؤراً: أي انتروبولوجما 
ترتبط بها فلسفة القيامة وتعبر عن نفسها بمفهوم الامام . 


م مفيوم الامام 


١‏ تحدثنا اعلاه (ب١سم)‏ عن عم الآدمية الاسماعيلية فوجدنا من جبة» 
أن آدم الجزئي الذي يبتدىء دورنا نحن » كان اول ني في دور الستر هذا . 
ورأينا من جبة اخرى ان آدم الاول »2 الحئة الابداعية » او الصورة الارضية 
للانسان الملكوتي » كان قبل ان يفتتح بداية اول دور « من الكشف » اول 
إمام » وانه مؤسس الامامة كدين باق للانسانية . وفي هذه السائحة يتأصل 
الالحاح الاسماعيلى حول موضوع الإمام كرجل الله ( مرد لخدا بالفارسية ) » 
او ظل الله او الحائز على الناسوت واللاهوت عند فباور:. ؛ وكوجه الله 
والانسان الكامل « فمن لم يعرف انسان زمانه الكامل فانه سيبقى غريبا . 
وفي هذا المعنى قبل من رآني فقد رأى الل . ولقد لاحظنا فيا سبق إذكاراً 
مائلآً بإنجيل يوحنا ( 4/١4‏ ) تؤكده أمثلة اخرى تندمج كلبة » في ذلك 
الببان الذي مجحعل من عل الامامة في اللاهوت الشيعي شيئا ممائل للم المسع 
في اللاهوت المسيحي ؛ وحتى لنستشعر مع سر عل الامامة الاسماعيلي وهذ' 
هو جوهره » ( واستناداً الى عدد من السأن الى تعود الى الأمة المحصومين ) : 
إرتقاء الإمام » وهو الانسان الكامل » الى مرتبة عظمى » ورجحان التأويل 


١‏ - تاريخ الفلسفة الاسلامية ليل 


الاسلام الظاهري ورجحان دين القيامة على دين القانون واللسريعة . 


هذا المفبوم للإمام مرتبط بفلسفة الانسانكلبا وذلك ان الصورة الانسانية 
هي مثلال عن الصورة الالهية نتبجة لاوظيفة الكشفية » ولمذا فبي 
تضطلع بمهمة خلاص الكون» ذلك ان العودة الى العام الثاني» عام الموضوعات 
زوع دكي إل ليرد الى حالة من الوجود » يأخذ كل قيء فيم! شكل 

حقيقة انسانية. ذلك انه لا يمتلك اللسان والكامة إلا الكائن الانسانى وحده. 
اذا فالأشاء تحد سبمل العودة الى اصلما » ولكن همذه 0 الانسانية 
الكاملة » هذا المظبر الالمي الذى تفتح منذ ما قبل الأزل » هو : الإمامة 
بالذات : فالقول بأن ا رحل الله وانه الانسان 08 ليس الا 
أقراراً بكونه أداة سامية الباطنية وان هذه الاخيرة مرهونة بتتحقيق المعنى 
الحقيقي لكل الظواهر » المرهون بدوره للتأويل الذي هو عمل الامام . 
وان ما يقصده عم الامامة هنا ايضاً > ليس الوجه التحربي لهذا الامام او 
ذاك » وانما حقيقة الامام الباقية التي تحد مثلاً فردياً ارضياً عليها » في شخص 
كل إمام . ولا تقال العبارة القرآنية « مولانا » الا لهذا الامام الذي يقولون 
أنه قد 'وحد وهو موجود وسموجد دائًا» وتقلبمات ظبوره كلها مرتبطة بادراك 
الناس » ولكن هذا التبدل او التغير غير موجود في عام الابداع 
( عالم خدا ) . 


؟ - والنتبجة الاولى لكل ذلك : هي ارن معرفة الامام او الانسان 
الكامل » هي المعرفة الوحمدة لله » المسكنة للانسان باعتبار ارن الامام هو 
المظبر الالهي الابتدائي وفي حكلمة الحكة التي اوردناها اعلاه كنا في بقبة 
الكامات الاخرى الماثلة تجد ان الباقي (الأزلي) هو الذي يقول: « ير الانسماء 
ويتغيرون وأما نحن فإنا الباقون » . « لقد عرفت الله من قبل ان تخلق 
السموات والارض » . «١‏ النور الذي يشع عن المصباح ليس المصباح نفسه 


بذ 


ولكن اذا لم نجد النور فكيف نعلم ما هو المصباح او كيف تعرف اذا كان 
المصباح موجوداً اصلاً وآين هو » . «١‏ اولياء الله ليسوا الله نفسه ولكنهم 
لا ينفصلون عنه » . فنظراً لأن الامامة هي المظهر الالهسي الاصيل ووحي 
الحضرة الالهية والحادي الى هذا الوحي » فان الامام هو « الحجة » العظمى» 
والكفيل الذي ينوب عن الألوهة اللامعلومة . والى هذا تذهب خطبة الامام 
حمسن على ذكره السلام في هم آب 1154م عندما أعلن قيام القيامة في ألموت: 
0 مولانا هو قائم القمامة ومولى الكائنات وهو الوجود المطلق المنزه عن كل 
التعريفات والتحديدات الوجودية كلها » لأنه يتعالى علييبا كلها ؛ يفت باب 
رحمته ويجعل » بنور معرفقته » من كل كائن » ناظراً وسامعا ومتكاا الى 
الابد » . وباعتبار الإمام البافى مظبراً إلميب) فبو لا يبقي على ممكن سوى 
امكانية علم الكائن [ الانتولوجيا] * إذ نظراً لأنه الموحّى فهو عين الوجود . 
انه الشخص المطلق والوجه الالمهي الباق » ( شهر مدا ) بالفارسية » والصفة 
الالهية العظعمى واسم الله الاعظم . وهو بصورته الارضية مظبر الكلام 
الاعظام » ( مظبر كالة أعلى ) و « بجق وقت » © وظبور الانسان الباق 
الذي 5006 الله . 

أشكا النتيجة الثانية فبي ان معرفة النفس تفترض معرفة الامام وهذا 
مرتبط بقول الامام الرابع زين العابدين: « من عرف إمامه فقد عرف ريه » 
وكثيراً ما يتكرر في نصوص [ هذه المدرسة ] ومن مات وهو لا يعرف 
إمام زمانه » مات مبتة الجاهلية » . والدليل المثبت لذلك موجود في تلك 
الحكة التي برددها كل روحانبي الاسلام : « من عرف نفسه فقد عرف مولاه 
أي إمامه » وهي المعرفة التي وعد بها الامام الأول : «كن مؤمناً بي أجملك 
شبيباً بي مثل ساهان » . ويتبع عن هذه النصوص ان معرفة الله ومعرفة 
الامام ومعرفة النفس اءما هي وجوه لمعرفة خلا”قة وحيدة واحدة ©» 
لعرفاتن واحد . 
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ولهذا فان النصوص الفارسة من سنة ألموت تلح على وسائل اربع ممكنة 
لمعرفة الامام « يمكن لنا معرفة انفسنا من شلال صورثنا الطسعية (الفيزيقمة ) 
وهى معرفة متهيئة حت للحيوانات . ويمكن لنا ان نعرف أسمنا الرسمي 
ونسبنا الارضى » وهي معرفة متهيئة حت لأعدائنا , وقمة المعرفة التي هي 
الإقرار بالامامة وهي معرفة يشترك فيها كل أعضاء « الدعوة » » وأخيراً 
توجد معرفة الانسان حقيقته اي الحقيقة الياقبة وصفاتها » وهي معرفة تعني 
اتنا بدأنا نسمو ببصيرتنا على كل أنماط المعرفة الاخرى . معرفة تنير القلب 
ولا تكون الا الححّة » . وذلك ان للامام في موازاة هذه الدرجات ©» 
ولادة او نسبة رباعبة : من حيث المعنى الروحي [ اللمعنوي ] ثم من حيث 
الجسد والمعنى الروحاقي مما » وأشيراً من حبث الجسد والمعنى الروحاني 
والحقيقة الباقبة لجوهره. فنسيب الامام المءنوي الخالص هو الحجة وهي حالة” 
تموذجبا الاصلي سامان الفارمي الذي عتثل” » نحسب وعد الامام الاول » في 
كل مستحمب مؤمن بالدعوة . وهكذا فان الحدود التقليدية تجد نفسها متغيرة 
تمام] مع الحجة الموعود بالمرتبة الاولى . 


م _ عام الامامة وفلسفة القيامة 


-١‏ نستطيع ان نتكل هنا عن مراتب زمنية أساسية؛ وفي كل الاحوال 
فان في تسلسل الحدود معنى” لدرجة قرب هذه الحدود من الامام » ولكننا 
سنجد منذ الآن4 ان اتجاه هذا التسلسل سينزع نحو الاحتجاب. وقثلالحدود 
درحات مطابقة مع الامام باعتبار انها درجات أو حدود في تقدم المعرفة 
الباطنية . فالتأويل يثل عام الدين ( او الدعوة الباطنية المتسلسلة ) مع العالم 
الصغير » فبحدث نتبجة لذلك تراجع في المرتبة المعطاة للناطق او الني المبلُغ 
الشريعة وفهم مختلف لدورة النبوة . وهاتان نتبجتان لارتفاع مرتبة الححة . 
ثم تحل" منزلة الامام وححته محل منزلة الني - الامام . 
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اما في الحكمة الالحية الشبعبة الاثني عشرية فان رسالة ني الاسلام مثل 
ساعة منتصف الظبيرة ( اي انها تقم توازناً بين الظاهر والباطن ) . الا انه 
يحدث بعد ذلك ميل نحو المساء ثم دول في لم لالباطنية ودور الولاية الخالصة. 
اما في الحكة الالحية الاساعيلية فان دول الحقيقة والدين الروحاني الخالص 
الى ليل الباطنية لم يبتدىء مع عمد » خاتم النبيين » واما ابتدأ قبل ذلك مع 
أول الأنداء » مع آدم > معلم دورنا الستري الحاضر ؛ او بعباره اخرى فقد 
ابتدأ منذ كانت الانسانية الحالية . وهذه هي المصيبة الأساسية التى يواجبها 
التشاؤم الاساعيلي بفلسفته عن القيامة او قل بثورته على الشريعة . . 


فيم يفيمون حقب النبوة التشريعية الست الكبرى على انها الايام الستة التي 
'خلق فيبا عالم الدين . فككل يوم « يوازي ألف سنة » . وفي الواقع » فان 
الايام الستة هي ليل الدين الالمي « تشب دين » ولبل الامام» ذلك انه خلال 
هذه الايام الست *تغشي حقيقة الامام وشمسه قاب الشريعة وقوانين الأنبياء 
التشريعيين الحرفبة . وكا ينوب القمر عن الشمس فيفيء الليل » كذلك 
فان حجة الامام » برهانه وكاقك و ١‏ ساماته ؛ » يحل محله. ولا تتجلى معرفة 
الامام يحوهرها الحقيقي الا في اليوم السابع اي غداة الايام الستة التي لا تزال 
مستمرة . ولليوم السايع وحده طبيعة اليوم الحقيقية وفيه تظهر الشمس ( انه 
يوم القيامة او يوم الحشر ) . 


« - وتأخر مرتية الني المشراع في سباق هذه الرؤيا 'تفهم تلقائيا . فبينا 
عثل النبي المشراع المرتبة الاولى لدى الامامية الاثني عشيرية ولدى الاساعملية 
الفاطمية » فهو عندم المثل الارضي للعقل الاول » لا يحتل لدى اساعيلية 
ألموت الا مرتدة ثالثة . والذى يبدو هو ان اساعملية ألموت لا تفعل اكثر من 
إعادة نسق من الصدارة » كانت قد أقامته الاسإعبلية ‏ قبل - الفاطمية » 
ويتمثل في تتابع هذه الحروف الرمزية الثلاثة : ( ع ) علي الامام » ( س ) 
( سامان » جبريل » الحجة ) 4 ( م ) جمد الني . وسبب ذلك هو ان الني 
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باعتباره : ناطق » اي مبلف] لشريعة » فهو بهذا يشغل مبمة الداعي الذي 
يدعو الناس نحو الامام الذي يثل المعنى المستور لهذه الشسريعة . ولهذا فان 
البي » عملا بمبدأ مبمته كداعي » قد مفى للاقاة الححة اي إمام عصره الذي 
هو بالنسبة اليه كالخضر [ إيليا ] ( الني الذي علّم مومى ) بالنسية لموسى. 
والتأويل الاساعيلي يفسر معطيات تاريخ الأنبياء بهذا المعنى . فالنة بالنسبة 
لآدم » والسفينة بالنسبة لنوح > والشراب الحار بالنسبة لموسى © 
بالنسة لحمد ؛ كل هذه صور كل لماج امنا ريت التحيب يدر 
هو الآسخر مثال الني - الداعي بتقدمه الى نفس اللقاء وهو الاتحاد الروحانى 
مع الحجة » فسات عارفاً بنفس العرفان . وهذا معنى وعد الامام لاستجيب 
بأت يجمله سينا , ب ملا ب شقان الريك د ادر الوق 9 
يشابه ذلك المرب في د إنقاص الفعالنات ت » اطلاقا » وانما لذلك النوع من 
التعسق لمفبوم الممتافيزيقي للامامة» تماماً مثاما تكتمل الحكة اللدنية رالفلسفة 
النوية ) في فلسفة القسامة . 

وانما علاقة الامام بالحجة » كمثل علاقة 2-5 الخائق [ الواحد ] أما 
العقل الاول . وتلك هي الخالة الفريدة للحجة ( اي لكل هؤلاء لفن يقلا 
سامان الفارسي نموذجهم الأصلي ) » الذي يقال فيه ان معناه ( جوهره 
الروحاني ) قد كان من البداية نفس جوهر الامام 0 دودو 
النمط الرابع من أنماط المعرفة التي تحدثنا عنها أعلاه). فمعنى الترق الى مرتبة 
الححة » هو ان تمارس بنفسك في نفسك مثال سامان الفارمسي ©» ان تبلغ 
ه سامان وجودك » > سامان « العام المصغر » كا يقول ذلك المبحث القديم : 
« أم الكتاب » الذي ذكرناه سابقا . اما سر هذا البلوغ فان هذه السطور 
القليلة ستعطيئنا رسالة الفلسفة الاساعبلية العظمى في ذلك ©» « يقول 00 
ال باتني ع لالر| عي ل الل » في السبل > وفي الصحراء » 
0 حقيقتي» اي على معرفتالصوفية لداتي» فلس نحاجة لقرب طبيء 

مي 4 تلك :هي القنامة الكترع .> .. 


حدل 


- الاسياعيلية والتصوئف 


١‏ - يتضح لا من هذه النصوص الاساعيلية الألوتية كيف يثمر عم 
الامامة في التجربة الصوفية وكيف انه يفترض مثل هذه التحربة . فالتحاق 
اسماعيلية ألموت بالصوفية مؤخراً يرجم بنا الى مسألة أصول هذه المدرمة » 
وهي أصول لا تزال مظاة . فاذا وافقنا الروحانيين الشيعة » على ان التصوف 
السني هو ثيء اعتزل التشيع في لحظة معينة مضيفا الى الني وحده صفات 
الامام ( جاعلا من الولاية إمامة بدون إمام ) © فلا تككون اسإعملية ألموت 
قد فعلت اكثر ( من إعادة الامور الى نصايها ) . ومن هنا أصيتها بالنسسة 
لكل التصوف الشيعي منذ هذه الحقبة » وبالنسبة لجو اللغة الفارسية الثقافي 
في جملها . 

٠‏ - ولقد رأينا منذ قليل كيف ان حلول مثنوية الامام ‏ الحجة محل 
مثنوية الني - الامام » قد عكس سيرورة التبطين الصوفية. ففي شرح تر كه 
مؤلف اسماعبلي مجهول على «كلشن راز» لحمود الشستري» نجده يتأمل في وحدة 
الامام واطحة الصوفرة مم ناديز منرلا”1 » في رهز رائع هو شحرة الزيتون 
النامية في طور سينين ( سورة التين الآيات ١‏ و98 ) . فثمة جبلان » جبل 
العقل وجبل الحب» وعندما يتأمل الحاج الصوفى في الصورة الانسانية الارضية 
التي يخنىء فيها حب « الكنز المستور الذي يطمم دائماً لمعرفة فانه يكتشف 
بأن لقص وو اليك وشكمن اموبى »هو سيناء الذي تتكشف في قمته 
( أطواره ) ( او في قلبه ) الصورة المظبرية اي الامام الباق » . وعلى هذه 
القمة ( او في هذا المذيح ) تنتكشف روح الروح [ او نفس النفس ] لاروح» 
مثل الزيتونة الصوفية التى تنتصب في الأعالي غير المنظورة لسيناء الحب . فلا 
بد" له والحالة هذه * من ان يضع سيناء الب فوق -جبل العقل . واذا كان 
العقل هو الذي يهدي الى سر التجلى » فهو ايضا المادي الذي ينمحي أخيرا 
( مثل فرجيل أمام بباتريس ) . 


11 


وكا رأينا فليس للتميذ وهو بتم هذا الحج الداخلي الا ان يعيد المسيرة 
الابتدائية لكل ني في طلبه للامام. فبلوغ الصوفي الى «طور ستين» روحه > 
وهي بالنسبة له » تحقيق حالة الحجة » حالة سامان الطاهر ( سامان باك ) » 
وبلوغ روح الروح ( جان جات ) . وروح الروح هذه هي الامام » هي 
الزيتونة التي تنمو في قمة جمل الحب في سيناء والنفس الصوفية هي هذا ب 
ذلك ان سيناء هى سيناء وجوده وهكذا فان ما يكتشفه في قمه (او في 
قلب ) وجوده إن هو إلا الامام كحبيب ابدي وهكذا تصبح منزلة الامام 
وحجته حواراً داخليا بين ال حبوب وصفيه وهو لا مخاطب الا روح روحه 
بقوله انت . انه يخاطب أناه ( أناه الذي يصبغة الشخص الثاني ) . و 
حضور روح الروح » كا حدث لمومى في سيناء » فان « موسى وجوده » أي 
ا ا و ا ل 
تصبح الروح موضوع تأمل روح الروح وتثئبت روح الروح ف محلبا ومكاها . 
وهنا تأخذ شطحة الحلاج الشهيرة التي ظل المتصوفون برددونها من جيل الى 
جيل ( انا الحق ) » رنة شبعية خالصة »© غير ان عم الامامة رفم عنها'شرك 
الوحدانية المتعالية التي خلقت من الصعوبات للفكر الاستغراق الشيء الكثير . 

م ترجع تخربة الصوفدين في آآخرها الى ممتافيزيقا تضلل جدلبة الفلاسفة 
ال حضة مثاما تضلل لاهوتبي الكلام » وما قرأناه منذ قليل جعلنا نفهم أن ثة 
في الاسلام شككل آخر من المتافيزيقا » قد لا يمكننا ان نفسر بدونه كيف 
ابتدأت الصوفية و كيف تطورت. وهذا الشكل الآآخر هو في اساسه العرفان 
الشبعي الذي برجع الى الأئمة انفسهم » ولقد حاولنا ان نظبر هنا »2 ولامرة 
الاولى كا نعتقد » الأصالة الفريدة الت لهذا العرفان باعتبار انه قد اعطى تلك 
د الحكمة اللدنية » ( الفلسفة النبوية ) التي تجيب على متطلبات دن نبوي . 
ذلك انه في اساسه تفسير للمعنى الروحي المستور » لآنه العا لاله 
معادي فانه يظل منفتح) على المستقبل ؛ ولكنا ندل مع لاهوتبي الككلام 
السنيين الجدليين في مناع آخر تماماً . 
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ليلل 


الفصل الثالث 
عم الككلام السني 


١‏ المعتؤلة 


أ المصادر والأصسول 


0خ نكاد يكون من المستحيل ان نبين التطور الذي مرت به كئة 
د الكلام » حتى انتبت الى ما تعنيه الآن من عم الالحيات في الاملام ؛ 
وكذلك كمة « المتكامون » وهي تعني عاماء اللاهدرت . فملينا ان نحلل » في 
آن واحد > وبشيء من التوسع » 3 ك المشكلة الى نشأت عن القرآن باعتياره 
د كلام » الله » كا ستامح الى ذلك فيا بعد ؛ بالاضافة الى ارت عل الككلام » 
وهو « اللاهوت المدرمي » ملاوأامدامء5 عتهومام116 في الاسلام » ينتبي به 
الأمر الى ان يصبح اسم لمدرسة فلسفية » تقول بيدأ الذر"ة» وتذكرنا بفلسفة 
ديموقريطس وابيقورس » في الوقت الذي تختلف »2 في جمل مضمونها » عن 
هاتين الفلسفتين . 

يتصف عل الكلام » وهو الفلسفة المدرسية في الاسلام » بأنه جدل عقلي 
صرف يتناول المفاهم اللاهوتية . فهو لا يتطرق الى البحث في « العرفان » 
الصوفى » ولا في « عل القلب » الذي كان الأثة الشعة اول من تحدث عنه . 
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بالاضافة الى ان المتكامين » كا أشار بذلك الفلاسفة من الفارابي وابنسينا حتى 
الملا صدرا الشيرازي » كنوا يستتخدمون جدلحم وحججهم في الدفاع عن 
الدين » ول يتعلقوا بالحقائق الثابتة او النى يمكن اثباتها » بقدر ما كنوا 
يدافمون » بمختلف وسائل جدهم اللاهوق » عن المبادىء الاسلامية التي يقوم 
علبها الدين الحنيف . ولا شك بأن هذا أمر حتمي لقيام كل فرقة دينية . 
لقد كان للشبعة « عل كلام » ولكن الأنمة كثيراً ما حذروا تلاميذهم من 
التشيث المتعصب بمشكلات عل الكلام وطريقته . ذلك أرن « العرفاتن » 
]4 5/ز 1 «آرزه5ه11:6 عند الشبعة بغلب عليه الطاب الاجتبادي اكثر منالطابع 
الجدليما انه ديتعد ما امكئه البعد ع نكل نزعة تذهشة ( ©7كتلدساءهااءام: ). 

ويعتيد المعتزلة اقدم من زاول عل الكلام . ولا شك في انهم يؤلفون 
مدرسة ذات طابع ديني تأملٍ بعسدة الأثر وان مساعيهم ومحاولاتهم نابعة من 
المعطيات الديتية الاساسة في الاسلام . ولككن ما اوردتاه سابقاً في هذا 
الكتاب ( الفصل الثاني) يغنينا عن الأخذ بالرأي الشائم الذي برى في موقف 
المعتزلة هذا امتيازاً وضاناً لمدرستهم» أو ان فلسفتبم اقتصرت على معالجة احد 
الامور التي لا تقتفي طبيعتها جدلاً عقليا بل « فلسفة نبوية » . سوف نذكر 
هنا بايجاز من هم المعتزلة وما هو مذهبهم ثم ننتقل من ثم الى الكلام على 
ابي الحسن الاشعري . 

« - *يقصد بالمعتزلة جماعة من المفكرين المسامين نشأت في البصرة منذ 
النصف الاول من القرن الثاني للبجرة . وانتشرت حر كتبم انتشاراً سريعاً » 
حت ان قسما كبيراً من نخبة المفكرين المسامين انضووا تحت وائهم . وكانت 
بفداد عاصة الدولة العباسية مقراً لمدرستهم » طيلة عبود عديدة » ا ان 
مذهبهم كان في وقت من الاوقات المذهب الرسمي للاسلام السني ''' . 

)١(‏ بلغت المعتزلة أرج ازدعارها في خلافة « المأمون » واستمر الى عبد « الممتمم » » كا 
امتد عرها الى ايام « الواثئق » حق 'جاء « المتوكل » عام 45 م م فجعل حار.ها شيثاً بعد ثيء ثم 
اشتد عليها رقرب أهل السنة منه وأقصى رجالات المعتزلة عن مناصبهم . 


بشن 


تعددت التأويلات حول امم المعتزلة . فالبغدادي يرى ان تسميتهم بهذا 
الاسم تعود الى انهم انفردوا عناجاع الامة الاسلامية بآرائم حول «الكبيرة» 
ومرتكب الكبيرة » » فهم يرون ان الفاسى في منزلة وسط بين الايهان 
والكفر”' . وبرى الشبرستاني رأيا آخر : فقد اختلف واصل بن عطاء مع 
استاذه الحسن الدسري حول قضية مرتكي الكبائر . ثم ادلى برأيه في هذه 
القضمة واعتزل مجلس الحسن وألّف أتباعه حول سمود الجامع حلقة جديدة 
حمث اخذ واصل بن عطاء يشرح رأيه الجديد فقال الحسن البصري: «اعتزل 
عنا واصل » فسمي هو واصحابه « معتزلة » ''' . ولككن النويختي في كتاب 
« فرق الشيبعة » يتكلم عن وجبة نظر شيعبة في هذا الموضوع فبقول : ان 
عدداً من الصحابة وعلى رأسهم سعد بن ابي وقخّاص وعيد الله بن حمر وعحمد 
ابن مسامة وعتان بن زين اعتزلوا عن الامام على ورفضوا محاربته والمحاربة معه 
فسمًوا بالمعتزلة وهم اجداد جميع المعتزلين الاتخرين 9" , 


)١(‏ يقول المغدادي : « ان المعتزلة افترقت فما بينها عشرين فرقة . . تجمعبا كلبا في بدعتبا 
امور » منبها : اتفاقهم على دعواثم في الفاسق من امة الاملام بالنزلة بين الأزلتين » وهي انه فاسق» 
لا مؤمن ولا كافر » ولاجل هذا أسمام المسدون ا معتزلة » لاعتزالهم قول الامة بأسر ماع . 

( الفرق بين القرىق -- البغدادي ‏ طبعة فصر . ص 84١١ا)‏ 


(؟) يقول الشبرستاني : « دخل واحد على الحسن البصري فقال : يا امام الدين» لقد ظبرت 
فى زمائنا جماعة يكفرون اصحاب الكبائر. . وجماعة برجثون اصحاب الكبائر .. فكيف نحم 
لنا في ذلك اعتقاد؟ ؟ ففكر الحسن في ذلك وقبل ان يجيب قال واصل بن عطاء : انالا أقول ان 
صاحب الكبيرة مؤين مطلقا ء ولا كافر مطلقاً » بل هو في منزلة بين المازاتين : لا هؤمن ولا 
كافر . ثم قاء واعتزل الى اسطوائة من أسطواتات المسحد يقرر ما أجاب به على جساعة من 

أ .حاب الحسن . فقال الحسن : اعتزل عنا واصل . فسمي هو واصحابه معتزلة » , 
( الشبرسةفي؛ اللل والنحل » طبعة 1451 » ص 44 ) 


؟ م) يقول « التريخت » في معرض كلامه على « الماعة » وثم الذين بإيعوا علي : : « ثم افترقوا 
يعد ذلك فصاروا ثلاث فرق : فرقة أقامت على ولاية علي بن الي طالب عليه السلام » وفرقة 
منهم اعقزلت مع سعد بنمالك وهو سعد بنابي وقاص وعبدالله بنمر بن الخطاب وجمد بنمسلة ‏ 


١1/١ 


1 نخرج من هذه الآراء الختلنة بطابعين اثنين. اولاً: ان خصوم المعتزلة 
هم الذين اطلقوا عليهم هذا الامم . إذ ان كامة « المعتزلة » تحمل بين ثناباها 
طابسع الاستنكار فالمعتزل هو الخالف والمنفصل . ثانياً : ان السبب الاول في 
نشوء المعتزلة هو اختبار من نوع سيامي . ولكنا اذا فكرنا ملا في مذهب 
الاعتزال وفي هذا الاختمار لرأينا ان السياسة لا تشكل سببا كافيا لنشوئها . 


اما اسم المعتزلة فلا 'يعقل ان ينكون قد أطلق عليهم من خصومهم فقط » 
إذ ان المعتزلة انفسهم كانوا يفخرون بهذا الاسم في كل مراحل تاريخهم وليس 
في ذلك ما يدل على ان هذا الاسم يدينهم بشيء . وبعد » ألم يكن هذا الاسم 
يعني بالفسبة لأصحابه انفسهم امراً آخر ؟ ارك مذهبهم يدور حول أمرين 
أساسيين : مبدأ التوحمد بالنسبة لله » وممدأ حرية الاخشمار بالنسبة للانسان 
وما يتفرع عن ذلك من مسؤولية الانسان المباشرة عن أفعاله. وبعّة 0 
خطأ او صواباً » انهم وحدهم الذين دافعوا عن هذين لان حالما 
الواقع ان الشبعة ينققون تماما مع المعتزلة حول مبدأ اك 0 
وتحدر الاشارة الى ان القرآن الكريم عندما قدام « اهل الكبف السبعة » على 


ح الانصاري وأسامة بن زيد بنحارثة الكلي مولى رسولالله صلىالله علمه وآ له؛فان دؤلاء اعتزلوا 
عن على عليه السلام وامتلعوا عن مخاربته وانخحارية معه يعد دخوهم في بدءته فسموا العتزلة 
وصاروا املاف الممتزلة الى آخر الأبد » . 
( النويخي + فرق الشيعة ٠‏ استائيول ١*ة١ا‏ ص ٠ه‏ ) 
ونلاحظ ان اللو » يق يذكر امم « اسامة بن زيد الكبي » في حين ان الاستاذ م« كوربان » 
يذكر امم « عثان بن زيد » . ول تعثر على اسم عئان هذا في ماب « فرق الشيعة » , 


)١( .‏ الآمثلة على قول الشيعة بحرية الاخمتيا. ونفي القضاء والقدر كثيرة وهي ترجع الىالامام 
الادل علي بن ابي طالب . فقد جاء في نبج البلاغة ان احدهم سأل عليا على اثر اشتداد الامر بينه 
وبين معاوية : « أكان مسيرنا الى الشام بقضاء من اش وقدر : » فأجاب : « لعلك ظننت قضاء 
لازما وقدراً حامًا » ولو كان كذلك لبطل الثواب والعقاب » وسقط الوعد والوعيد » . 

( انظر نبج البلاغة شرح الشيخ عمد عبده ٠‏ اإزء الثاني ص ومح سدوه١)‏ 


يفن 


انهم رمز الهدى والايمان وصف وضعهم ذلك بكامة « اعتزال » 2١‏ نفسها » 
ذلك انهم بتعيدثم لله الواحد اعتزلوا عن جموع الامة التي فقدت الايمان . ان 
كامة « المعتزلة » يا يفيمبا أصحاب هذا المذهب انفسهم لا تعود علمهم باللوم 
ولا الم © فبم اذا كانوا قد اعتزلو! فانما فعلوا ذلك لي يحافظوا على نقساء 
التوحيد وصفائه ويدافعوا عن الحرية الانسائية والعدل . 


ومن جبة اخرى فان الأحداث السياسية التي تعرضت لها الامة الاسلامية» 
مها عظم ثأنها » لا يمكن ها ان تشكثل سببا كافيا لظبور المعتزلة . صحيح 
ان تقليد منصب الخلافة لأني بكر عوضاً عن على بن الي طالب » واغتسال 
عمان بن عفان » ثالث الخلفاء الراشدين » واثقسام الامة الاسلامية ل فق 
عدة بعد المعركة الدامية بين على ومعاوية » كل هم ذه الحوادث كانت تحث” 
المسامين» بمن فيهم المفكرين منهم» على اتخاذ موقف معين من الأحداث والمشاكل 
المطروحة . 

ولكن موضوع هذا الصراع » هنا ايض » يتجاوز بكثير ما نسمه عادة 
بالسياسة . هل حتى الامام الشرعي في الامة الاسلامية هو موضوع اجتّاعي 
صرف »> فبخضع الامام بذلك لرأي الامة ويكون مسؤولاً أمامها ؟ أم ان 
منصب الامام له معنى ماورائي» يرتبط ارتباطا حميما بمصير الامة في الآخرة» 
وليس للامام والحالة هذه ان يتقبد برأي الأكثرية مها كان نوعبا ؟ انها لأسئلة 
تبحث في جوهر الاسلام الشبعي . اما أولئك الذين خرجوا على الامام عندما 
'نصّب خليفة نما هو حكلهم اللاهوتٍ والشرعي > بصرف النظر عن محاولاتهم 


: جاء في القرآن الكرم‎ )١( 
هولاء قومنا اتخذوا من دونه آطة لولا يأتون علمبم بسلطان بين » فمن أظل ممن افقرى على‎ « 
اله كذيا : وإذ اعتزلتموم رمايميدون الا ا فأووا الى الكبف ينشر لك ريم من رحمته‎ 
. » ديهيء نم من أمركم مرفقاً‎ 
) » سورة الكيبف الآيتان ٠1و١١ » وانظر شرع ذلك عند « الطبرمي‎ ( 


1 


في سددل إقامة المدل ؟ فالقضدة كا نرى لا تتعلق بأمور نظرية ولكنها تبحث 
فى حقيقة واقعسة ماموسة . وكان على المعتزلة ان يقداموا لهذه المشاكل حلا 
يتفق وبنات أفكارم . 

؛ - ومّة عوامل اخرى ساهمت في تباور الفكر المعتزلي . فبناك تفاعلهم 
وموقفهم العام من الماعات غير المسامة التي تكونت داخل الجتمع الاسلامي 
نعني بهم المزدكبين في العراق والتصارى واليهود في سوريا . ويرى «ه. س. 
تبيرغ ؛ يحق ان من العوامل التي ساعدت على تحديد الفككر المعتزلي صراعوم 
ضد الإثبشة في بعض الفرق الابرانية التي كانت منتشرة في زمانهم في الكوفة 
والبصرة . ومة استشبادات اخرى تؤيد هذا القول لا سما ما ذكره صاحب 
الاعتزال » كانا يحضران في بيت احد الازديين مجالس يدافع فبها الحاضرون 
عن العقمدة الثنوية المنتشرة في بلاد فارس القديعة . 


كا كان المعتزلة متنمبين لمعض الأفكار المهودية والمسحمة ؛ والالتقاء حول 
هذه الامور يمكنه ان يتعلق باللاهوت الديني والاخلاقي كا يتعلق مفهومالاسلام 
نفسه بشخص موٌسسه. ويمكننا ان نعتبر بحى ان نظرة المعتزلة للتوحيد “تعلثل 
جزئا بأنهبا ردة فمل في وجه بعض مظاهر « التثليث » في العقيدة المسيحية. 
فالمعتزلة ينفون عن الجوهر الامهي كل صفة » وم ينفون عن الصفات كل 
حقيقة إيحاببة متميزة عن الجوهر الواحد * ذلك انهم اذا أثبتوا عكس ذلك 
وجدوا انفسهم » على حد قولهم > أمام ألوهية » ليس فقط مثلثئة » ولكن 
متعددة إذ لا حدود لعدد الصفات الاهبة 0 

كا يمكن ان يعتبر تأكيدم على خلق القرآن كعارضة لسر التجسّد في 
العقيدة المسبحية . فالقول بأن القرآن هو كلام الله القدمم الذي ظبر فيالزمان 
على شكل حديث باللفة العربية لما يتفق مع زعم النصارى بسر التجسد القائل 
بأن المسبح هو كابءة الله القديمة التي ظبرت في الزمان بشكل انسان بشري . 


امن 


وذلك لأن الاختلاف بين مبدأ قدم القرآن ومبدأ سر التجسد لا يقوم على 
طبيعة الكلام الالهي نفسه بقدر ما يقوم على كيفية تجسد هم ذا الكلام او 
ظبوره. وفها تقولالمسيحمة ان « الكلام » تحوال الى جسد في شخصالمسيح» 
كذلك فان هذا الكلام نفسه تحول الى عبارات وآيات فيالقرآن. ( لقد رأينا 
أعلاه ( الفصل الاول » ١‏ ) ماذا يعني مذا التضارب في رأي الفبلسوف 
العرفاني. فعم الامامة الشبعي لا يفصل بين مشكلة الوحي القرآني وبين تأويله 
الروحي. من هنا ان التقاء عل الامامة مع مشاكل المسبحية يتخذ تفسيراً أدق 
من العلاقة التي أشرنا اليها.هناء ذلك ان الامامية كانت تعزم علىالأخذ بأنواع 
من الحاول ( عدم يتاه5 ) التى كانت ترفضها العقمدة المسبحية الرسمية ) . 


يصعب الكلام دفمة واحدة عن مذهب اعتزالي واحد ‏ اذا أردنا ان 
تأخذ بعين الاعتبار غنى هذا المذهب وتعدد أشكاله الحتلفة» وان نحفظ لكل 
من شموخ المعتزلة ما يعود له . ومع ذلك فبناك مبادىء خسة يقول بها كل 
معتزلي ولا يكون عضواً في مدرسة الاعتزال ما لم يسلم بها . اثنان من هذه 
المنادىء يتعلقان بالله» والثالث يبحث في مصير الانسان» اما الرابع والخامس 
فبحثان في الالهيات الاخلاقية . سوف تتحدث بلمحة اجمالية عن هذه 
المنادىء . 

١‏ - التوحيد : وهو المبدأ الأساسي في الاسلام » فبو ليس من عنديات 
المعتزلة اذن ولا من استنباطهم ولكنهم سّزوا به دون غيرهم بالتفسيرات التي 
أعطوها بشأنه وبما طبقوه من هذه التفسيرات على مبادين اخرى هن مبادين 
الالمنات . ويحب المعتزلة ان يسموا انفسهم بأهل التوحيد . وقد عرض 
الأشعري في كتابه د مقالات الاسلاسين » لدأ التوحمد عند المعتزلة بقوله : 


يمنا 


« ان الله واحد ليس كل شيء وليس بحسم .. ولا شخص ولا جوهر ولا 
عرض .. ولا يري عليه زمان .. ولا يجوز عليه الحاول في الأماكن ولا 
بوصف بشيء من صفات الخلق الدالة على حدوثهم .. وليس بمحدود ولا والد 
ولا همولود .. ولا تدركه الحواس.. ولا يششه الخلق بوجه من الوجوه .. ولا 
تراه العبون .. ولا تدركه الأبصار ولا تحبط به الأوهام . شيم لا كالاشياء . 
عالم قادر حي” لا كالعاماء القادرين الأحياء . وانه القديم وحده لا قدم غيره 
ولا إله سواه .. ولا معين على إنشاء ما أنشأ ولم يخلق الخلق على مشال 


- اليل 
21 3 


هذه النظرة للكائن الإللمي ووحدانيته هي نظرة سكونية منومم:5 لا 
ديناهية ع 10172 ؟ وهي تقتصر كينو نا + عل نطاق 
الكائن المطلق ولا تمند الى نطاق الكائن غير المطلق . وتؤدي في النباية الى 
نفي الصفات الإلهية والى إثبات خلق القرآث ونفي كل امكانبة لرؤية الله في 
الآنخرة . وقد لعبت هذه النتائج الخطيرة دوراً مهما في الفكر الاسلامي 
وأهابت بالأمة الاسلامية لأن تعي من جديد القم الديئية الأساسية , 


؟ - العدل : في معرض كلامهم عنالعدل الإلمي يتعرض المعتزلة للمسؤولة 
وحرية الاختيار عند الانسان ( وقد أثيرنا الى اتفاقهم مع الشبعة حول هذه 
القضية ) ''' . وهم يعنون بذلك ان مبدأ العدل الالمهى يوجب القول حرية 


. » الأشعري - مقالات الاملاميين , فصل في « شرح قول العتزلة في التوحيد وغيره‎ )١( 
.اوه٠ وما يلبها » طبعة مصر‎ 7١5 ص‎ 

(؟)انظر ملاسظتنا السابقة بهذا الخصوص ص 1١‏ رقم 0١‏ 
يكلف عسيراً .. رم يطع مكرها ٠‏ ولم يبرمل الأنبياء لعب » ولم ينزل الكتاب للعباد عبثا » ولا 
خلق السماوات والارض وما بيتها باطلاً » . وهذه الحجج هي عبنها التي اتخذها القدرية والمعتزلة 
فيا بعد ليحتجوالمبدأ التخبير والحرية . ١‏ 


١ك‎ 


الانسان ومسؤوليته عن أفعال » وبتعبير آنغر 4 ان حرية الانسان وم .١‏ ننته 
تنجبان عن مبدأ العدل الاللهي نفسه . والا فان فكرة العقاب والثواب في 
الآنغرة تصبح مجردة من كل معنى» هذا الى -جانب انعدام الثقة بالعدل الالهي . 
ولكن كيف السبيل الى التوفيق بين الحرية الانسانية التي :يصبح الانسارن 
موجبها سبداً لمصيره وبين بعض الآيات الواردة في القرآن وال تنص" على ان 
كل ما يحصل لنا هو من عند الله ومن مشيئته وان كل ما نأتمه من أفمال 
مسحل فى لوح محفوظ '١'‏ ؟ يجسب المعتزلة على ذلك بأن المشيئة الالهمة » التي 
تشمل كل شيء > ليست الأفعال الإرادية ولا الأفمال الأمرية ولكنها السريرة 
الالحية الأزلية والبراعة الالهبة الخلاقة اللتان هما مظبران من مظاهر علمه 
الواسع . كا ان الآية الالهية التي تثبت أن كل شيء "مسجل في لوح حفوظ 
تبيّن لنا بشكل ميتافيزيقي العم الالمي نفسه وهذا العم لا يتنافى والحرية 
الانسانية ؛ ان موضوعه هو الكائن وليس الفعل » كا هي الحال في الارادة 
والأمد "ا 1 


: الآيات التي تدل على « الطبر » كثيرة , نذكر منها‎ )١( 

« قل لن يصمينا الا ما كتب الله لنا » ( التوبة 53 .)6١‏ 

« من بهدي الله فهو المبتدي ومن يضلل فأولئك ثم الخاسرون » (الأعراف - 90). 
« لوماء ربك ما فعاوه » فذرهم وما يفترون » ( الأئعام ل ؟١١١1).‏ 

« خم الله على قلربهم وعلى سمعبم وعلى أبصارهم غشارة وهم عذاب عظم » ( البقرة - .)١‏ 
هذا الى جانب آيات كثيرة تدل على حرية الاختيار . 


6 الكلام على إرادة الل وعلاقتها يعلمه ه عند المعتزلة » امر معقد ؛ اختلف شوشهم 
حوله . يذكر البغدادي ٠‏ صاحب الفرق بين الفرق » ان الكعبي قال ان البصريين والبغداديين 
من المعتزلة زعموا ان الله مريد على الحقيقة ؛ غير أن البغداديين قالوا انه لم بزل مريد؟ بإرادة 
أزلية ».وزعم البصريون انه هريد بإرادة حادثة في لا محل . وخرج الكعبي والنظام وأتباعها 
عن هذين القولين وزعموا انه ليست لل إرادة على الحقيقة وزع.وا انه اذا قبل ان الله أراد شيئاً 
من فعلر فمعناه انه فعله ».راذا قل انه أراد من عنده فنا فمعناء انه أمر به , 
( البغدادي ء الفرق بين الفرق ص ) ء وانظر ايضاً كتاب الدكتور ألبير نادر : العتزلة, 


؟ - تاريخ الفلسفة الاسلامية يفل 


ومة أمر آنغر » فبتأ كبدهم على حرية الانسان ينادي المعتزلة بأن هذا المبدأ 
لا ينجم عما لدينا من فكرة عن العدلالاللمي فحسب» بل هو» وعل الأخص» 
يتفق تام الاتفاق مع ما جاء في القرآن نفسه حمث يؤكد الكتاب الكريم 
حرفا بان كل نفس مسؤولة عماتآأتيه من أفعال : « ومن عمل صالحاً 
فلتفسه ومن أساء فمّلمها » . هذه الآية و كثير غيرها تؤكد حرية الاختيار 
عند الانسان. وأخيراً فان المسامين أجمع 'يقرتون بأن الله كلتفهم القيام بواجبات 
منها ما يتعلق بالشعائر الدينية ومنها ما يتعلق بالواجبات الأخلاقية او 
الاجياعية الخ .. فكيف 'تفهم اذن فكرة التكليف دون التسلم بأن الانسان 
جر وسيد لأقعاله ؟ 

م الوعد والوعيد : ان يكون الله قد وعد المؤمئين من خلقه بالثواب 
وتوعّد الكافرين منهم بالعقاب فبذا أمر 'تقر” به الفرق والمذاهب الاسلامية 
على اختلافها . ولكن المعتزلة بربطون بين هذه العقبدة وبين مفبومهم للعدل 
الالهي . فالعدل الالمي يفترض ان لا 'يعامل المؤمن والكافر على حد. سواء» 
كا ان الرية الانسانية تتضمن ان يكون الانسان مسؤولاً عن أفعاله سواء في 
الخير أم في الشر . وهكذا فان فكرة اللطف الالمي ليس ها الا مكان ثانوي 
في التعلم المعتزلي . اما العدل فبو الذي يحتل” المكانة العليا . 

؛ - المنزلة بين المنزلتين : هذا المبدأ هو الذي سبّب الشقاق » ,ا رأينا » 
بين واصل بن عطاء مؤسس مدرسة الاعتزال وبين أستاذه حسن البصري . 
وقد حصل الخلاف حول مفبوم « مرتكب الكبيرة » » فالمعتزلة تقول انه في 
منزلة ما بين الكفر والايمان . وهم يعسّنون منزلته لاهوتياً وشبرعماً بصفتها 
متميزة في آن واحد عن منزلة المنم ومنزلة غير المسلم . وييز المعتزلة» ومعوم 
سائر الفقباء ورجال الدين في الاسلام » بين نوعين من الملماصي : الصغائر 
والكبائر'"2 . فالصغائر لا تستوجب إقصاء صاحمها عن حلقة المؤمئين على 


)١(‏ الكبائر نوعان: كبيرةالشركرصاحبها كافر مخد فيالنارء و كبيرة دو نالشركوهيتسعةوحت 
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ان لا بعود الع اصي الى معاودة ارتكاءبا ٠‏ 5 اما الكائر فبى ايض على 
نوعين : كبيرة الشرك والكبائر الاخرى » وهذه الكبائر الاخرى © برأي 
بالمعنى المطلق للكفر . فمرتكب الكبائر هو اذن في منزلة وسط لا هي بمنزلة 
المؤمن ولا بمنزلة غير المؤمن . وهذا الممدأ القائل بمنزلة بين المنزلتين اقتفى 
هو الآخر بعض الصعوبات . 

ه - الأمر بالمعروف : المبداً الأخير من مبادىء المعتزلة الرئيسية يتعلق 
يحماة الماعة . انه مهدف الى التطبرق العملى لمبادىء العدالة والحرية في السلوك 
الاجماعي . فالعدالة » عند المعتزلة » لا تنحصر في تحنب الأذى والظل اللذين 
يصيبان الفرد » بل هي ايضا عمل اماعة كلها في سبيل خلق جو مزالمساواة 
والانسجام الاجتاعي. إذ بفضل ذلك يتسنى لكل فرد ان يحقق كل مواهيه. 
وكذلك فان حرية الانسان ومسؤولته لا تقمان فقط على استعال مختلف 
الملكات عند الفرد » بل هي تتناول » ومحب ان تتناول » الجماعة بكاملها ؛ 
وعلاوة على ذلك فبذا مبدأ قد ورد بكثرة في كتاب المسامين المقدس . الا 
ان حذاقة المعتزلة تعود الى انها بنت مدأ العمل الأخلاق والاجتاعي علىالمبدأ 


ح قتل النفس التي حرم الله قتلها الا بالحق» والزنى» وعقوق الوالدين » وشهادة الزدرء والسحر» 
وأكل مال المتاهى ىء وأكل الربا ٠‏ والتول عن الزحف ٠‏ وقذف الحصنات. وعندما يتكل المعتزلة 
عن الكيرة فانهم يعنون هذه الكبائر التسعة . 

)١(‏ ولكن الانسان اذا تاب يعد ان يككون قد فقد العضو الذي به يرتككب الكبيرة فارن 
التوبة ٠‏ في هذه الحالة لا تصح ء يعد العحر عن الاتمان.بالعمل ٠.‏ يقول ابو هائم ( وهو من 
شوخ اللمعتزلة ) : : « فلا تصح توبة من خرس لسانه عن الكذب ولا توبة من حب" ذكره عن 
الزنى . اذما الذي يضمن انا عدم مراحعته هذا الذنب في حال استعاضة العضو الذي به 
يرتكب الذنب ؟ » 

| ؟) والفلاسفة انذين بئوا الالفيات على الاخلاقبات كثر » نذكر منبم د كانت » الذي قال 
بقصور العقل النظري * بمحرده » عن ادراك الله » ار اثبأت وجوده » وانه لا يمكن الا ان 
« نفترض » وجوده بئاء على معطبات العقل العمل , 


هن 


؟ ‏ أبو الحسن الأشعري 
أ حياته ومؤلفاته 


١‏ - ولد ابو الحسن على بن اسماعي ل الاشعري بالبصرة عام ٠‏ 5ه / 4108م 
والتحق منذ صباه بالمعتزلة فدرس أصوهم على أشهر أَمُتهم في ذلك العصر وهو 
الجبائي ( المتوني عام .”م ه / 417 م ). ولزم الاشمري مذهب المعتزلة حق 
سن الاربعين ودافع عن الاعتزال وألّف في هذه الفترة من حماته كتباً عديدة 
في نصرة هذا المذهب. وفي سن الاربعين احتس في داره ما لا يقل عن خمسة 
عشر يرما خرج بعدها الى مسجد البصرة وارتقى كرسيا ونادى في الناس 
بأعلى صوته : « من عرفني فقد عرفني » ومن ل يعرفني فأنا أعر”فه بنفسي . انا 
فلان بن فلان . كنت أوُمن بمذهب الاعتزال » وكنت أقول يخلق القرآزكت 
وان اش لا تراه الأبصار منكراً ان تكون لل صفات إيجاببة .. وأنا تائب 
مقلع معتقد الرد على المعتزلة مخرج لفضائحهم ومعايبهم » . 

تضاربت الآراء حول الاسباب التى حدت بالاشعرى الى م ذا التحوّل 
اللحوظ 27 . ولعل السبب الرئيسي في ذلك يعود في آنة واحد الى الاشعري 


)١(‏ اختلفت الآراء في تعليل هذا التحولء» فقد قيل ان الاشعري رأى الني ثلاث مرات في 
نوهه » وسمع في نقسه هاتف داخلياً يدعوه الى الهداية النبوية. وقمل.بل تحول عن المعتزلة على د 
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نفسه والى الوضع الخارجي ©» نعني بذلك انشقاق المسامين في ذلك الوقت 
وانقسامهم بين موقفين متطرفين؛ الى الاشعري نفسه اولاً: إذ لشد" ما اصطدم 
ابو الحسن بالنزعة العقلمة المفرطة عند شبوخ الممتزلة من حبث نظرتهم الى الله 
ونجاة الانسان . ألم يصلوا الى حد” التعطيل فأصبحت بذلك الألوهية موضوع 
أحاثهم جرد فكرة تجريدية يحتة لا رابط لها بالعالم ولا بالانسان ؟ وأي معنى 
بل وأي مدى ماورائي يصبح للمعرفة والتعبّد عند الانسان ما دام كل ثيء 
قد تحدد عند الخلق حسب مبدأ السببية ؟ لقد أشفق ابو الحسن على دين الله 
وسنة الرسول من أن يذهبا ضحمة الآراء المتطرفة ؛ نمني بذلك المعتزلة » من 
جبة > ونظرتهم التجريدية الى صفات الله » وأهل النص » من جبة اخرى » 
وهم الذين قاوموا النزعة العقلية المعتزلية فأفضى يهم موقفبم هذا الى حالة 
تحجر وجمود. لقد كان ارتداد الاشعري على المعتزلة اذن بدافم شخصي لبقفي 
على مشكلة طالما كانت تدور في خلده » ا انه كان ليسبّل للآمة الاسلامية 


ح ائر المناظرة الكلامية التي جرت بينه وبين أستاذه «الي علي الجبائي» رأس ممتزلة البصرة في 
مسألة الصلاح والأصلح . 

قال الاشعري : « ثلاثة اخوة كان احدم برأ تقب » والثاني كان كارا فامقاً شقيا » رالثالث 
كان صقيراً ٠‏ فياتوا . فكيف حاهم * 

الجبائي : اما الزاهد ففيالدرجاتء واما الكافر ففيالدركات» وأما الصغير فمن اه لالسلامة, 

الاشعري : إن أراد الصغير ان يذهب الى درجات الزاهد ٠‏ هل يؤذن له * 

الجبائي : لا » لأنه يقال له : ان أخاك انما وصل الى هذه الدرجات بسبب طاعاته الكثيرة » 
وليس لك تلك الطاعات . 

الاشعري : فان قال ذلك الصغير : التقصير ليس مني ٠‏ فائك ما أبقيتني ولا أقدرتني 
على الطاعة 7 

الجبائي : يقول الباري جل وعلا : كنت أعل انك » لو بقيت » لعصيت » وصرت مستحقاً 
العذاب الآلم » فراعيت مصلحتك . 

الاشعري : فاو قال الأخ الكافر : ا علمت ساله فقد علمت حالي فلم راعيت مصلحته دوني ؟ 

الجبائي : انك مجنون » , 


ها 


حرجا من الطريق المسدود الذي زجّها به الفلاة من أصحاب العقل 
وأضيوان التضن: 

؟ - كتب الاشعرى مؤلفات عدة اثناء فترة اتتّباعه لمذهب الاعتزال » 
كما انه كتب بعد ارتداده على هذا المذهب. وقد بلغ عدد كتبه قرابة التسعين 
تناول فمبا شى الموضوعات اللاهوتمة في عصره ١‏ له تفسير للقرآن : وكتاب 
اقوال الماديين والخوارج » كا انه ألتف بعد ارتداده على المعتزلة كتباً يدحض 
فيها مذهيهم . أما من كثبه التي وصلت البنا فبناك كتابان لما اهمية مخاصة . 

في الكتاب الاول « مقالات الاسلاميين » يعرض الاشعري بدقة وامانة 
لختلف المذاهب المعروفة في عصره . يعتبر هذا الكتاب من أهم المراجع في 
الاملام . يقسم الكتاب الى ثلاثة اقسام : يحتوي الاول عرضا مفصلاً لمذاهب 
الفرق الاملامية الختلفة . ويعرض القسم الثاني معتقد أهل الحديث والسنّة . 
ثم يعرض القسم الاخير للمذاهب الكلامية الختلفة . 

اما الكتاب الثاني « الإبانة عن اصول الديانة » فان فبه عرضاً لمعتقد اهل 
السنة . يفتتحه صاحمه بالاشادة بان حثيل (مؤسس المذهب الحنبلي توفي عام 
١‏ ه/ هه م )ثم تتعاقب المقالات دون ترتسب منطقي » وقد 'بحثت كلبا 
على ضوء الاتجاه الجديد الذي سار فبه الأشعري . فاذا استطمنا ان تجزم بأنه 
كتب هذا الكتاب في الفترة الثانية من حماته فائنا نؤ كد الأمر نفسه بالنسبة 
لكتابه الأول . 

وبعد حماة حافلة توفي الأشعري في بغداد منة ولع هع مرو م . 

ب منهب الأشعري 
١‏ النزعات الختلفة في بنيانه الفلسفي: عند الأشعري نزعتان متناقضتان 
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في الظاهر متكاملتان في الحقبقة . أحداهما تقربه من اصحاب المذاهب السنية 

حتى ان بعضهم ظنه شافعيا وظن غيرهم انهكان مالكيا وأكد اكثرم بل هو 
حنمل . والثانية تدفعه الى البقاء مستقلآً عن مختلف المذاهب الفقهبة وذلك 
نتسحة لحرصه على التوفيق بين جميع المذاهب السنية ولاعتقاده بأنبا جميعاً 
تنفق حول الاصول وانئما اختلافها في الفروع, والبه يعزى هذا القول الذي 
رواه عنه ابن عساكر : « كل يجتبد مصيب وكلبم على الحق وانهم لا يختلفون 
في الاصول وانما اختلافهم في الفروع » وفيا يتعلق بالعقيدة » وعلى الاصح » 
في معرض اقامة الأدلة العقلبة لدعم العقيدة » لم 'بعرض الاشعري عن العقل 
والحجج العقلية كا فعل المتمسكون يحرفية النص . ولكنه» وان اتكر ارن 
يكون استخدام الأدلة العقلية في الدين بدعة » يحجة ان النبى والصحابة 
ما استعملوا مثل هذه الأدلة » الا انه لم ينظر الى العقل كنقياس مطلق امام 
الامان والمعطمات الدينية الاساسية .. 


)١‏ - ان اعطاء الاههمية لكايه الكل اذ لعي لدعم الددن » كما زعم 
المعتزلة »6 بل ان ذلك على العكس يفضي الى نفي الدين والى استبدال الايمان 
بالعقل . اذ ما هي قيمة الايعان بالل اذن وبإلكتاب المنزل ما دام العقل يحد 
ذاته اسمى وارفع من المعطبات الديلية . «)- ينص القرآن غالياً ٍّ ان الامان 
بالغسب مدأ اساسي في الحماة الدينية اذا بار اهارت معه اركان الدين 
9 لكن د الغيب » أمر يتجاوز حدود البراهين العقلية » فاتفاذ العقل اذن 
كقماس مطلق في امور العقبدة ستنافى والكالة هذه مع مبدأ الايمان بالغسب . 


وهكذا يظبر لنا ان الأشعري يحاول من خلال مذهبه ان يوفق بين 
طرفين . وتظبر نزعته هذه في مختلف الحلول التي يقدمها . من هنا الرواج 
الذي لاقته افكار الاشعري ومذهبه بين السنة في الاسلام خلال عدة قرون . 


رزيل 


وسوف نعرض كثل على نزعته التوفيقية هذه موقفه من قضابا ثلاث : مشكلة 
الصفات الإلهمة » ومشكلة خلق القرآن » ومشكلة الحرية الانسانية . 

؟ - صفات الله : رأينا كيف قالت امعتزلة بأن الله بحرد من كل صفة 
اتجاببة » بممنى ان كل صفة من الصفات هي نفسبا عين الذات . ومن جبة 
اخرى كيف انتبى اهل النص » بنظرتهم الساذجة للصفات الالهية الى جعل 
الألوهة جموعة معقدة من الاسماء والصفات تضاف على الجوهر الالهي نفسه . 
وقد 'عرف موقف المعتزلة في الاسلام بالتعطيل اي انهم انتهوا الى تجريد الله 
من كل فعل على وخلصوا بذلك الى اللاأدرية . ( وتجدر الاشارة الى ارف 
و عطل » تعطبلا استعملت فى العربية القديمة للدلالة على البثر الجافة الناضية 
والمرأة المجردة من حلمها) . كا 'عرف المتسكون محرفمة النص باسم «المشسية». 
وقد مر" معنا هذان اللفظان ( التعطيل والتشبيه ) في موضع آآخر من هذا 
الكتاب ( الفصل الثاني ) . ْ. 

اما الحل” الذي تقدم به الاشعري فبو يقضي بأن الله يتصف حقيقة بالصفات 
والأسماء التي أشار اليها القرآن . وهذه الأسماء يمكن اعتبارها مغابرة للذات 
الافية من حيث حقيقتها الإيحابية » في حين لا وجود لها ولا حقيقة خارج 
الذات ومستقلة عنه . ان أهمية الحل الذي تقدم به الاشعري تكن من جبة 
في تبيزه بين الصفة والمفهوم الذهني » وفي اعتباره » من جبة اخرى » ارنف 
الازدواجمة بين الجوهر والصفة يحب ان تقاس على صعيد الكيف لا على صعيد 
الكم ؛ وهذا ما غرب عن بال المعتزلة . 

أما ما جاء في القرآن وفي بعض الأحاديث من أقوال تثبت لله صفات 
بشرية كاليد والوجه » وكالجلوس على العرش > فقد اعتبرت المعتزلة كل ذلك 
من باب الجاز والاستعارة : فالمد تمثل القوة » والوجه للدلالة على الذات » 
و-جلوس الله علىالعرش ماهي الا صورة مجازية للدلالة علىالسلطان الالهي الخ... 
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في حين ان اهل النص" اعتبروا تلك الآبات والأحاديث حقبقة صادقة ويحب 
ان تفبم وتفسّر على نحو ما يدل عليه ظاهرها . اما الاشعري فبو على اتفاق 
مع اهلالنص من -حيث صدق هذه الظواهر وحقيقة نسيتها لل ولكنه يعارض 
نسبتها البه تعالى على نحو ماي طبيعي . فعلى المسلم » كا يقول الاشمري » 
ان يؤمن بأن لله يدأ ووجبا ولكن دون ان يسأل عن كنفية ذلك . وهذا 
ما يشر لناجلته المشبورة « بلا كيف » حمث يؤكد الايمان تخلّيه عن 
العقل . فاذا كان المعتزلة قد تحوكلوا الى الكلام عن التأويل والمعاني المجازية » 
فان فضل الاشعري كان في وضعه العقل والايمان وجب لوجه » بلا توسّط . 


م القرآن غير مخلاوق : قالت المعتزلة ان القرآن هو كلام الله الحدث 
دون ان تفر”ق بين الكلام كصفة إلحبة أزلية والكلام الحرفي !لذي يمثل تلك 
الصفة في القرآن . ورفض اهل النص رفضا باتا كل تفسير من هذا النوع 
ولكنهم خلطوا بدورم بين الكلام الالمي الأزلي والنص البشري المتجتلي في 
الزمان . وقد ذهبت طائفة منهم الى أبعد من ذلك فزعت ان القرآن قدم » 
لا فقط بمحتواه وبالكامات التي يتألف منها » بل هو قدم ايضا بكل ما 
نكونه ماديا من ورق وحير وغلاف الخ 


يأتي موقف الاشعري كحل" وسط بين هذين الموقفين المتطرفين . فهو يرى 
أن طبيعة الكلام سواء كانت بشرية أم إلهية » لا تعود فقط» كا يرىالمعتزلة» 
الى أصوات وكمات 'تلفظ و'تحكى » بل انها ايضاً « حديث نفسي » وهي 
هذا مستقلة بذاتها عن « الحديث اللفظي . وعندما يقول الاشعري بقدم 
القرآن فهو يعني بذلك الصفة الالهية التي هي الكلام والتي ما زالت قديمة قدم 
الله ومنز”هة بذلك عن كل ما هو لفظي وصوتي [ ولكن القرآن ايض مؤلف 
من كامات > وهو مكتوب . ومن هذه الوجبة برى الاشعري انه فعل زمني 
خلوق على عتكس ما يعتقده اهل النص . فاذا سأل سائل : و كيف تتفق 
هاتان الوجبتان المتناقضتان في ظاهرة واحدة كالقرآن فتقول انه مخلوق وغير 
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تخلوق في آن واحد ؟ يعود الاشعري لبمس في أذنه من جديد : « عليك ان 
تؤمن بذلك بلا كيف » ١‏ . 
؛ - حرية الانسان : لم برجع الاشعري في حلته لهذه المشكلة الى القدرة 
الالهمة ما رأتها المعتزلة » بل انه قال بنظرية الكسب . وهنا ايض وجد 
الاشعري حلا وسطأ بين موقفين : موقف القلدرية ( يفم القاف ) من الممازلة 
وموقف الجبرية من -.خصومهم . وقد رأى الاشعري ان موقف المعتزلة يضفي 
نوعا من الازدواجمة على الفعل الالهي . إذ ان المعتزلة لم يكتفوا بالقول بأن 
الانسان حر ومسؤول عن أفماله » بل ذهبوا الى حد التأ كيد بأن له القدرة 
على « شلق » همذه الأفعال . ولكي لا بقع الاشعري في مثل ما وقعت به 
المعتزلة » فبقم قوة انسانية خالقة الى جائب القوة الاهشة » أضاف للانسان 
ملكة قادرة ولكنبها لست خالقة ©» اق ادك قادرة عق إخلق بل على 
« الكسب » ؛2 فبي ملكة قادرة على « و كسب » الأفمال لا على خشلقها . وقد 
أتام بذلك للانسان مجالاً من الحرية لنكون مسؤولاً عمايأته من أفعال . 
ويقبل الاشعري بقسمة الأفعال » كا قالت المعتزلة » الى اضطرارية واختمارية 
كا يقبل بمبدتهم القائل بأن الانسان يشعر بالفرق البسّن بين هذين النوعين من 
الافعال . ولكن القدرة » عنسده » شيء خارج عن الذات » زائد عليه » 


)١(‏ للأشعري حجة عقلية يبرهن بها ان كلام الله قديم » وردت في « كتاب الامع والرد على 
اهل الْزِيغ والبدع » , 

يقول الاشعري : « إن قال قائل : لم قلتم ان الله تمالى لم يزل متكا وان كلام الله تعالى 
غير مخارق ؟ 

قبل له : قلنا ذلك لآن الله تعالى قال: « انما قولنا لشيء اذا أردناه ان نقول له كن فيكون »» 
فلو كان القرآن مخارقاً لكان الله تعالى قائلآً له د كن » » والقرآن قوله » ويستحيل ان يكون 
قوله مقولاً له » لأن هذا يوجب قولاً ثانا ٠‏ رالقول في القول الثاني وتعلقه يقول ثالث كالقول في 
القول الارل وتعلقه بقول ثان » وه ذا يقتضي ها لا نهاية له من الأقوال , وذلك فاسد , واذا 
فد ذلك فسد ان يكون القرآن مخارقاً » . 

( كتاب اللمع للاشمري ) 


كل 


وليست ذاتية نابعة منه . ففي كل عمل اختياري يقوم به الانسارن ييز 
الاشعري بين فعلين : فعل الخلق الذي هو من عند اللّ» وفمل الكسب الذي 
هو من عند الانسان . وحرية الانسان تقوم اذن على هذا التوافق بين الإله 
« الخالق » والانسان « الكاسب ». 


لم يوجه الاشعري 'جل” اهتّامه » في كافة الحلول التي تقدم بها » نحو القضايا 
العقلمة والنظرية بقدر ما كان بوجه اهتّامه نحو القضايا الروحمة والدينية , فقد 
كان “جل همه ان يعطي معنى للايان ولل » بإله لم يكن من العبث وصفه 
بتلك الصفات التى وردت ف القرآن » اذ لدس من الممكن فصل الصفات عن 
الذات » فالله جوهر وصفة مما . وهذا ما يفسيح الجال امام المؤمن ليكون 
الله بالنسبة اليه موضوع محبة وتعّد وإجلال . وسواء كان الجبد الذي قام به 
الاشعري ناجحا او فاشلا ( نظراً لغياب الأدلة الميتافيزيةنة الكافبة في بنيانه 
الفلسفي ) فان ما كان يرمي اليه الاشعري © بكل نزاهة وتجرد » هو إقامة 
الدليل على تلازم هاتين الصفتين > قدم القرآن وحدوثه » ذلك التلازم الخفي” 
العجيب بين الخلود والفئاء . 


2 ٠ © 
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الأشعرية 
- تطور مدرسة الأشعري 


١1-أنشأ‏ المدرسة الاشعرية في منتصف القرن العاشر الميلادي ( الرابع 
للبحرة ) تلامذة الاشعري واليه ينسب امم هذه المدرسة فيقال الأشعرية 
والأشاعرة . وقد ظلت الاشعرية طيلة عدة قرون العقمدة المبممنة في الاسلام 
السني 5 اصبح الأشاعرة اتفسوم اهل السلة . 


أحاط بالأشعري في أواخر أيامه عدد من التلامبذ الذين أخذوا يحياته 
المثالية وأفكاره الناضحة بالقم الدينية وجهده لإنقاذ العقيدة من الأخطار 
الحدقة بها . فقد وجدوا فيه ملجأ يقيهم تطرف المتسكين محرفمة النص من 
اهل الحديث وتطرف العقلدين من اهل الاعتزال . وهكذا بدأت الأشعرية 
تتباور وما يتوفى ابو الحسن بعد . 

ولكن الأشعرية ما كادت توطد دعائم وجودها وتتخذ طابع] متميزاً 
يحانب المدارس الاخرى حت غدت هدفاً جات عديدة . فالمعتزلة لم ينسوا 
ماكنوا يضمرونه للاشعري وهو تاميذهم الذي انقلب عليهم . فأنغذوا على 
الأشاعرة تَلّقهم العامة واتهموهم بالانتهازية وا: نهم انما يسعون لتوحمد المذاهب 
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الخحتلفة في مذهبهم الجديد . وكذلك لم يرق لأهل الحديث هذا المذهب الجديد 
فقاموا » وعلى رأسهم الحنايلة “ يعحبون من حال الاشعري الذي ادعى انه 
انما يحاول ان يتملص من شرك الاعتزال فاذا به لا جد الشجاعة للعودة بكل 
يساطة ووضوح الى مورد النبع » اي الى النص المنزل والطريقة الحشفة » كا 
اتثبعت في الاسلام السي . 


وثمة حدث آنخر ساهم في تعقيد الأمور . ففي نفس الوقت الذي بدأ فنه 
الاشعري يتلس المشاكل التي تهدد الدين الاسلامي ويحاول ان يحد لما الحاول 
المناسبة » ظهر مفكر آنخر » نشأ ايض] بين اهل السنة » هو ابو منصور 
الماتريدي ( الذي توفي في سم رقند » في شرق العالم الاسلامي آنذاك عام 
عسوم ه / 44 م ) . وكان الماتريدي بدوره يشعر بالمشاكل الحدقة وبيدف 
الى تسويتها. ونظر تلامذته الى مساعي الاشاعرة على انها اصلاح جزئي مبتور 
وأخغذوا عليهم موقفبم امحافظ ومحاولتهم للتوفيق بين مذاهب متناقضة . 
واذا كانت الاشعرية موقفاً وسطا موفقا فقد حاول تلامذة الماتريدي أن يحاوا 
القضية جذرياً ويصلحوا التصدع الذي اصاب المذهب السني برمته . 


؟ - بالرغم من كل ما واجبه الاشاعرة من حملات فقد توسعت مدرستهم 
وانتشرت وقد ساعدها الوقت حتى اصبحت لسان حال السنة في القسم 
الاكبر من العالم الاسلامي 5 نذاك » إلا أن الاشعرية جاهت في منتصف القرن 
الحادى عشر ( السادس للبحرة ) بعض المصاعب فتوقف نشاطبا نوعاً . فقد 
غدا الأمراء الفرس من دولة بني بويه اسياد السلطة في الدولة العباسية واذ 
كان هؤلاء من الشبعة فقد اقاموا نوعاً من التوفيق بين الفكر الممتزلي وبعض 
النواحي من الفكر الشيعي . ولكن ما كاد الأمراء الملجوقبون الأتراك » 
وثم ا مول سنية » يستولون على السلطة حتى تدل الموقف واستعادثت 
الأشعرية مكانتها في الجتمع الاسلامي بل انها تمتعت بعطف السلطة الحاكة 
لا سيا في ايام الوزير السلجوق المعروف « نظام الملك » ( توفي عام و١١‏ م 


كيل 


هم ه . وهذا ما يفسر لنا سيب المقاومة العنيفة التي قام بها اسماعيليو 
الموفة 1 

أسس نظامالملك جامعتين كبيرتين في بغداد ونيشابور حيث كانت تدرس 
فيها الأشعرية التي غدت بالتالي المذهب الرسمي للدولة العياسية . وفي ذلك 
الوقت اصبح دعاتها هم انفسهم الناطقون بلسان المذهب السني . ولما قوي 
نفوذهم شرع الأشاعرة يهاجمون الفرق والمذاهب التي لا تتفق ومذهيهم 
« الحنيف » ؛ وذلك ليس فقط على الصعيد الفكري البحت » يل على الصعيد 
السيامي ايضاً وذلك يقولهم ان خصومبم انما يحملون افكاراً تغذيها دولة او 
حم معارض الخليفة العباسي . وما الجلة التي شنها الغزالي على الباطنية 
الاسماعيلية وعلى الفلاسفة الا جزء من كل يستهدف في الوقت نفسه الحكم 
الفاطمي في مصر الذي كان يذود عن الفلاسفة ويتبنى المذهب الباطني . 


ِل وف حدود القرن الثالث عشر لمسلاد / السابع البحرة ) لاقت 
الأشعرية خصمين شديدين هما « ابن تيمية » وتاميذه « ابن القيّم الجوزي » 
وكلاهها من دمشق . فإبنتيمية» وهو مؤسس الحركة « السلفية » التي امتدت 
عبر عدة قرون © اخذ على الاشاعرة عقم الاصلاح الذي نادوا به » ونادى 
بإصلاح جذري السنّة يقوم علىاعطاء القيمة المطلقة للنص الحرفي كا ورد اثناء 
التذيل وعلى الرجوع الى احاديث الصحابة. (ويستثنى من هذه الأحاديث جمل 
الاحاديث الفقبية التيتروىعنأنمة الشبعة ) . وبالرغم من بلاغة دابن تدمية» وانتقاداته 
اللاذعة حافظت الاشعرية على مكانتها المتفوقة في الاسلام السني حتى ايامنا هذه. 
وإن الروح التجديدية في الاسلام السني مها كانت عناصرها مختلفة ( كالمعتزلة» 
والسلفية مثلآ ) ل تستطع بالتقائها جميعاً في الوجدان الاسلامي الا ان تعزز 
المذنهب الاشعري وتو كد تفوقه . 


؛ ‏ انجبت الاشعرية رجالا بارزين نذكر منهم القاضي «ابوبكر الباقلاني» 
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محاولة لصبغ الاشعرية بصبغة مذهبية . ٠‏ ابو اسحى الاسفرائيني » ( المثوفي 
عام ٠١9‏ م / 418 ه ) و « عبدالقادر بن طاهر البغدادي » ١‏ توفي عام 
بإ ١‏ مو ه) و «ابوجعفر احمد بن مد السمعاني» (توفي سنة ه١٠‏ / 
144ه) صاحب كتاب الارشاد الذي بعد الصمغة النبائية للمذهب الاشعري , 
7 والامام أبوحامد الغزالي» (اللتوقي عام أؤزا م مءهة ه) و «ابن ترمرت» 
( توفي عام ٠١+‏ م / 4ه ه ) و « الشبرستاني » ( المتوفي عام ه١٠‏ م / 
4ه هه ) ور « فخر الدين الرازي » ( توفي عام 15٠١‏ م/ 0ه ) 
و « عضدالدين يحبى » ( توفي عام دوا ]اماه ) و «١‏ الجرجاني » 
(توفي 1411 م / 6١م‏ ه) و « السنوسي » ( توفي عام ١45+‏ م / هخم ه) . 


لقد اشرنا الى ان الاشعرية لم تنتصر فقط على كل الحجمات التي تعرضت لها 
بل انها نمجحت في توطيد دعائمها في الاسلام السني وخاصة في الشرق الادنى . 
وهي م تصب هم ذا النجاح عرضاً واتفاقا . واذا كانت العوامل الخارجية 
( من سماسسة وغيرها ) قد ساعدت على ازدهارها في وقت من الاوقات فان 
الفضل في ذلك الازدهار يعود مبدثياً الى اري المذهب الاشعري قد نادى 
يحلول حاسمة » ولو ظاهرياً » لمشكلتين من كبار المشاكل . هاتان المشكلتان » 
على عكس ما سيق عرضه في هذا الكتاب » هما هن المشاكل التي تعرض 
للفكري ١‏ الظامري » . المشكلة الاولى تتعلق بالنظام الكوني » وني هذا 
لجال قدم الاشاعرة حلهم « الذري » الذي غدا «١‏ كلاسكيا » والمشكلة 
الثانية تتعلق يعم النفس الديني وعلاقته بالفرد الانساني . 


بام المذهب الذري 


١‏ - رأينا كيف ريط «١‏ العرفان » عند الاسماعيلية» (الفصلالثاني» ب)» 
بين فكرة الفيض ومبدأ الإبداع. ان فكرة الفيض الحقة تمثلت بشكل خاص 
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ا ب الم ووس اي 
كا تصّروا فيه خلال الوحي القرآ ني » على ضوء هذه الفكرة الأساسسة . 
لقد اعتبروا تعدد العوالم والظواهر وكأنها صادرة عن الواحد المطلق . فالله 
موجود في قمة هذه الظواهر التي تنشأ عنه . والكائنات برمتها » اذ تؤلف 
هذا الظبور الالهى نفسه » ترتبط ترتيداً بعضها ببعض ابتداء من العقل الاول 
حت المادة الموات . 

ومّة مدارس فكرية اخرى © ولا سما المعتزلة » تستند في تفسير الخلق 
والعلاقات بين الله والعالم الى مبدأ العلّية الشاملة فظاهر الخلق عندم .خاضعة 
لمجموعة من العلل القِ ترتقي تدريحياً ابتداء من العلل الثانوية التي تسمّر العام 
المادي > حت العلل الأولية وهككذا حتى نصل أخيراً الى علة العلل جميعاً . 


'يقنع الأشاعرة” مبدأ الفيض الذي قال به الفلاسفة كا لم تقع منهم فكرة 
السببية » التي نادى بها المعتزلة » موقع الرضى. فمبدأ الفيض كا فبمه الاشاعرة 
ينفي عن جوهر الكائن الأزلٍ ما أثبتوه له من حرية وإرادة : وهو يبدو لهم 
وكأنه مطابقة بين الاصل الاصل وما يصدر عن هذا الاصل سواء كان ذلك 
على صعيد الجوهر أم على صعيد الوجود . قفي الكائنات الفائضة لا يستطيعون 
ان بروا كائنات مخلوقة بالمعنى الذي قصده القرآن بالخلق» ولا حالات متعددة 
لكائن واحد » ولككن جموعة من الكائنات ترقبط ارتماطا وثيقا بالاصل 
الذي صدرت عنه حيث انها تشكل معه وحدة كلية . 

وبرى الاشاعرة في مبدأ العلّية الشاملة التي قال بها المعتزلة نوعا منالحتمية 
والاذوم ٠‏ ( اذ ان العلة ترتيط كينو نر 11١‏ يعلوط_ا والعكس 
بالعكس ) وان هذه الحتمية لما يتنافى مع الفكرة الأساسية في القرآن» القائلة 
بالقدرة الالهبة اللامتناهية وحرية الله المطلقة . ومن العبث »4 في نظرم » ان 
يلجأ المعتزلة » لتبرير نظريتهم عن العلة » الى ريطبا بالحكة الالهية » مظبرين 
بذلك ان تلك الحكة هي في الواقع في أساس العلية . اذ ان الحكة الالهبة » 
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في نظر الاشاعرة» هي مطلقة ايضاً شأنها في ذلك شأن القدرة والارادة وهي 
كلبا صفات مطلقة لا يحري عليها شرط ولا قبد ولا التزام . 


»؟ ‏ اما فكرة خلق العالم » وما ينتج عنبا من علاقات مكن تصوارها 
بين الخالق والكون > فقد وجد لها الاشاعرة أساساً وتبريراً في نظريتهم عن 
الجوهر الفرد » اي الجزء الذي لا يتجزأ » وهذا ما يعرف بمذهب الذرة . 
"عرفت همذ النظرية قدياً عند مفكري البونان والمنود ولكن الاشاعرة 
توسعوا بها وشرحوها طبقا لولم الفلسفية الخاصة لكي يضمنوا » بما ينتج عن 
هذه النظرية » صحة رأيهم عن القدرة اللامتناهية وعن الخلق . 


مكننا ان نعرض بإنحاز جّة الاشاعرة كا يلى : ماان نسلكّم يوجود 
جوهر فرد اي مادة غير قابلة للتجزئة حتى نصل الى البات مبدأ سام سني 
يعطي للمادة ولكافة الاجسام المركبة تحديدها وتميزها . اذ ان المادة لو كانت 
بذاتها قابلة للاتقسام ملت في قرارتها امكانية تحديد ذاتها وعلة هذا التحديد 
ولبطل والحالة هذه وجوب وجود مبدأ اول للكائنات . فاذا سانا ببدا 
الجوهر الذي لا يتجزأ بذاته ( الذرة ) وجب علينا ان نعترف بتدخل مبدأ 
سام متعال يعطي لامادة تحديدها وميزاتها وكممتها التي تجعل منها هذا الكائن 
او ذاك . وهكذا تظبر فك ة الاله الخالق بديبمة مدعومة بالبرهان القاطع . 


ومن ثم” فان فكرة الجزء الذي لا يتجزأ تحمل بين ثناياها نتيجة اخرى 
وهي اتصال فعل الخلق ودوامه. فاذا كانت المادة لا تجد حقاً في ذاتها السبب , 
الكافي لاتصالها وانفصالها » فان تراك عدة ذرات وتجمعها في سبيل ييز كائن 
او آتغر وجب ان يكون تراكاً عفوياً وبفعل الصدفة . ولكن هذه الصدف 
بمجرد كونها متعاقبة أبداً تحتم وساطة مبدأ سام متعال يخلقها دوما وأبداً 
ويكون لما دعم وسنداً . وها هي النتيجة لكل ذلك تفرض نفسبا فرضا : 
سن ان تكون الجواهر والأعراض تخلوقة في كل لحظة. الكون كله مرهون 
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من آن الى آن بالعناية الاحمة المتناهمة القدرة . الكون داما على مده وائتشار 
وتفكك والمد الالهية وحدها هي الت تضمن له في كل لحظة وحدته وتلاحمه 
ودوامه . وإن كنا نحن لا نشعر بكل ذلك فهذا مرده الى عجز وقصور في 
الجواس والادراك . 


ج- العقل والايمان 


-١‏ عدا المشكلة التي حلها الاشاعرة بنظريتهم الكونية الذرية فائهم ايضاً 
عالجوا مشكلة اخرى تعرضت لهم » هي مشكة العلاقة بين العقل والايمان . 
في ذلك ايضاً يثبتون دعوتهم مجابية المتطرفين من الفريقين : اهل العقل واهل 
النص . فالعتزلة ل يقروا إلا بالعقل إماما ولم يصدقوا إلا بما هو عقلي . في 
حين ان اصحاب النص اصمّوا آذانهم عن سماع كل ما يتعلق بالعقل وتسكوا 
يحرفية النص. فاذا سانا با يقوله المعتزلة من ان العقل النشري حَكَم” مطلق 
سواء كان ذلك في الامور الدنيوية الزمنية » أم في الأمور الروحمة » لتساءل 
المؤمن العادي: لماذا على" ان أؤمن بالشرع ؟ لا شك في أن المعتزلة ستحممه بأن 
الشرع ضروري لتنظم الاخلاق والاجيّاع بين الناس » اذ ليس الميع بقادرين 
على ان يتصرفوا على ضوء الحق والخير . لمكن ذلك . ولكن عندما يبلغ 
الانسان العاقل مرتبة النضوج لاذا لا يكف عن تكليف نفسه القيام ببعض 
الالتزامات الدينية ما دامت له المقدرة ؛ بتجاربه الخاصة » على ان يصل الى 
الحقيقة ويعمل حسب مقتضاها ؟ 


اي اعتبار» يصلون في النهاية الى نفس النتائج» الى الفصل بين العقل والابمان. 
المعتزلة ينفون الايمان بالدبن » ذلك ان الانسان العاقل لا حاجة له به » وفى 


الطرف الثاني ينفي اهل النص قيمة العقل محجة انه دون جدوى فيا يتعلق 
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بأمور الددن » حيث القول الفصل للايمان ., ولكن لماذا يحث القرآش على 
التفكير والتأمل ؟ لماذا .يدعو القرآن فكرنا التمرس بالأمور الديئية البحتة » 
كوبجود الله 0( والعناية الالهمة ل والوحي والتنزيل 2 الخ 000 


حاولت الاشعرية ان تشق طريقاً وسطأ بين هذين الطرفين » جاهدة في 
تعدين المبدان الخاص بالعقل » والمبدان الخاص بالايمان . فاذا كان الصواب ان 
تقول بأن كل حقيقة روحية يمكن ادراكها عن طريق المقل كما يمكن ذلك 
عن طريق الايمان فلا يجب ان يغرب عن بالنا ان لكل من هاتين الحالتين نوعاً 
من الادراك تختلف شروطه عن الآخر ؛ يحيث اتنا لا نستطيع ان نخلطها 
معا » ولا ان نقم واحسداً منها بدلاً عن الآخر » ولا ان نثبت احدهما 
وننفي صاحبه : 


و في هذا الصراع الذي قام به الاشاعرة نوع من العاطفة المؤثرة . 
اذ اتنا نستطيع ان نتساءل عما اذا كان هؤلاء يملكون سلاحا كافبا ينتبي بهم 
الى ما فبه الخير . اذا قابلنا مذهبهم مع الفلسفة النبوية للعرفان الشيعي » التي 
عرضنا لما سابقا ( الفصل الثاني) لأظبر ذلك تضاد ببّن . فالأشاعرة بوقوفهم 
في وجه المعتزلة واهل النص ظلوا في الواقع مع هؤلاء في نفس الحقل . وانه 
ان الصعب » في هذا المفمار » ان تظبر الأبعاد الحقيقية للتأويل او ان ينفتح 
منفذ يؤدي من الظاهر الى الماطن . وهذا هو التضاد بين الجدل العقلي في عم 
الكلام وبين ما ألفنا معرفته عن « الحكة الالهية » و «العرفان» و « المعرفة 
القلسة» » هذه الاشكال الوجدانية التي تعود كل معرفة منها الى معرفة للذات 
اول . واذا فكرة في الل الذي اعطاء الاشعري لمشكلة خلق القرآف 
لوحدنا ان -جبوده وتحاولاته قد نوقفت قبل الاوان . 


أكان باستطاعته ان يفعل غير ذلك ؟ اذن لازمه القول بفلسفة لللبوة مع 
تعميق لفكرتي الزمان والحدوث في مختلف نواحي تفسيرههما . ولككن بعض 
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المؤرخين الشبعة اوردوا في كتاباتهم ان المذهب الذري عند الاشاعرة وانكار 
وجود العلل الوسبطة يجعلان كل فلسفة للنبوة مستحيلة في مذهبهم . ش 


اذا كانت الأشعرية قد نحت بالرغم من كل ما تعرضت له من حملات 
وانتقادات فبجب الاعتراف بأن وجدان الاسلام السني قد تحقق بواسطتها . 
وهنا تظبر الأعراض الحادة لموقف يؤدي الى التساؤل عما اذا كانت الفلسفة 
الاسلامية تعيش فعلاً في دارها وبين أهليها ام انها بقيت دام لا سند لما ولا 
معين ؟ لقد كان الاعتذال معاصراً لأئمة الشيعة ( وكان لتلامذهم مناقشات 
عديدة مع شبوخ المعتزلة ) وولد الاشعري في السنة ذاتها التي ابتدأت فيبا 
« الغيبة الصغرى » للامام الثاني عشر عام 46 م / ١+٠‏ ه . وتوني في بغداد 
قبل ١‏ القلتّيني » سنوات قلّة وكان « القليني » من أشبر متكامي الشيعة 
وعمل في بغداد زهاء عشرين عاماً . وبعد » فان اسمي' هذين المعلمين يمكن ان 
يكونا مثالين للظروفواللابسات الحتلفة التي يخبؤها المستقبل للفلسفة الاسلامية 
سواء في الاسلام الشبعي ام في الاسلام السني . 


2 ه د 
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الفصل الرابع 


في الفلسفة وعلوم الطبيعة 


)١!ةيسمرهلا‎ 2 


١‏ - اشيرنا في ما تقدم ( الفصل الاول» 8 ) الى ان الصابئة '؟' من أهل 
حران كانوا ينسبون حكمتهم الى « هرمس » و « عاذيمون ». كتب طبيبهم 
الشبير « ثابت بن قر"ة » ( المتوفي عام مم؟ ه/ ٠١٠و‏ م ) بالسريانية » كا انه 


)١(‏ الحرمسية نسبة الى « هرمس » , يقول الشبرستافى : « .. هرهس العظم ٠‏ المحمودة 
ثاره ء المرضية افعاله وأقواله » الذي يعد من الأثبياء الكيار » ويقسال هو « إدريس » عليه 
السلام » . يذكر له صاحب « الملل والنحل » عددأ من الحم في فصل يمئوان م حم هرمس » 
( انظر الملل والنحل ج ؟ ص ه؛ ) . ويذكر ابن الندم : « ان اول من تكلم عن الصنعة 
( يقصد « الكيمياء » ) هرمس الحكم البابل الماتقل الى مصر عند افتراق الناس عن بابل» وائه 
ملك مصر وكان حكيما فيلسوفا . ( الفيرست ص ٠.‏ ) . ( انظر ايضا تاريخ الفلسفة في 
الاسلام « دي بور» ص مع 2 4؟). 

(؟) الصابئة : يقول الشبرستاني : « الصبوة في مقايل الحنفية . وفي اللغة : صبأ الرجل : 
اذا مال وزاغ . فبحم ميل هؤلاء عن سان الحق وزيغهم عن نبج الأنبياء قبل لهم الصابئة ». 

مذهيبم : أن للعالم صائعا فاطرا حكيما مقدسا عن سمات الحدثان والواجب علينا معرفة 
المتحز عن الوصول الى جلاله وانما يقرب المه بالمتوسطات المقريين لديه وهمالروحانيون الطبررن..»6 
يفي صاحب الملل والنحل في تفصيل مذهبهم من شلال مناظرة أقامها بين الحنفاء والصابئة 
( انظر الجزء الثاني ص وما يليبا ) . ( وراجم ايضا « دي بور » ص ١١‏ رع ؟ التعليقات). 


يلل 


ترجم الى العرببة كتابا بعنوان « أنظمة هرمس » . وكان « هرمس » بالنسبة 
للمانوية واحداً من الرسل الخسة الكبار الذين سبقوا « ماني » . ثم انتقل من 
فلسفة النبوة المانوية الى فلسفة النموة في الاسلام حمث تثل بالني « ادريس » 
وداخنخح». 

وليس من العجب ان يكون الشيعة اول من « تهرمس » في الاسلام . 
فالفلسفة النبوية عند الشعة » من جبة * قد تبادر الى ذهنها » تلقائيا » الى 
أي طبقة نبوية ينتمي « هرمس » . فهو لم يكن رسولاً مشراعا مكلفاً بأن 
يعلن الناس عن شسريعة جديدة بل ان دوره في « تاريخ الرسل القدسانٍ » هو 
دور ني أرسل لكي ينظم الحباة في المدن المتحضرة ويعلتم أهلبا الامور 
التقنية والفنية . كا ان عم العرفان الشبعي » من ناحية أخرى > يدرك كذلك 
نوع المعرفة الشائعة عند الأنبباء العاديين الذين سبقوا الاسلام ( كبرمس مثلا ) 
وعند الأمة والأولياء » عامة » في دور الولاية الذي تلا دور النبوة المسراعة. 
وهذا ما وصف لنا ( الفصل الثاني » أ » ه ) على انه إلحام سعاوي يكاد يفوق 
الرسالة النبوية المسرعة قدراً . وتظبر الفلسفة ال هرمسية » فعلآ » وكأنهها 
« حكمة لدنية » أي فلسفة نبوية . 


وبالمقابل فقد أعلن السنة ( بشهادة الشبرستاني ) ان في هرمسية الصابئة 
عقيدة لا تنفق والاسلام ١‏ لأنها تستطيع الاستغناء عن البي ( ونعني به 
الرسول الذي بأتي بالشريعة ) : فالاعتقاد بصعود الروح الى السماء » يا كان 
« هرمس » يعم أتباعه » 'يبطل الاعتقاد بنزول الملاك ليوحي للنبي بالنص 
الإلمي " . ولكن هذا التناقضالحاسم يزول اذا ما وضعت المشكلة في إطار 
النبوة وعم العرفان عند الشيعة ؛ ونتائجها تذهب الى .حد بعد . وهذا ما 


)١(‏ راجم الملل والنحل ج » من ص ه الى هع 
(؟) نفس المرجم ص »م 
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'يظبر لنا كيف دخلت ١‏ الهرمسية الى الاسلام عن طريق الشيعة » ولماذا 
عرفت فيه قبل ان يعرف قباس ارسطو وماورائيائه . ويشير الدافع الى 
الأسات التي حدت بالشيعة الى اتخاذ هذا الموقف وما ينتج عنه في مستقبل 
الفلسفة في الاسلام » في حين برفض اهل السنة على حدة سواء الموقف الشبعي 
والموقف الاسماعيلي والهرمسي كونها جميعاً » في اعتقادهم > معادية في بإاطنبا 
لمبدأ النبوة ومقواضة لدعائم الاسلام التشريعي . 


؟ - الفلسوف الايراني « الشْرخْشي » ( توفي عام موه ووه م ) 
مفكر شيعي » او هو يعد كذلك » شأنه شأن الكثير من ألمع رجالات ذلك 
العصر » كان تامذاً للفيلسوف الكندي وألف كتابا ( هو مفقود اليوم ) عن 
أديان الصابئة . وقد قرأ استاذه الكتدي ما كتبه « هرمس » لابنه فيا 
يتعلق بتعالي الله وسنائه » وقد علق الكندي على ذلك بأن قال ان فبلسوفا 
مساماً مثله لا يستطيع الاتبان بأفضل ما قاله هرمس . ومن المؤسف انه لم 
يكن للصابئة كتاب منزل » أتى به ني مشسر”ع , لذلك لم 'يعترف بهم رسمياً 
من اهل الكتاب فاضطروا الى ان يرتدوا رويداً رويداً الى الاسلام . آخر 
شخ عرف من شيوخهم هو الحلكم بن عسى بن مروان الذي توقي عام 
مس4 44 . وقد ترك تأثيرهم آثاراً بعيدة في الاسلام . ما وان اقتناعيم بعدم 
جدوى القياس في تحديد الصفات الإلهية لاقى اذنا صاغية عند الامام جعفر 
بالنسية لموقفه من علم الكلام . يوجد قسم من اصطلاحاتهم التعبيرية » مضافة 
الى الاصطلاحات المانوية » عند الشامغاني ( المتوق عام يفقت لكك م ) وهو 
صورة مؤثرة تثل المأساة الشخصية للشيعي المتطرف . وبواسطة ذو النورن 
المصري ( توفي عام 409/54 ) وهو متصوف و كيميائي مصري © تسربت 
بعض أقوالهم الى المتصوف ( كالخراز المتوقي عام 49/985 2 والخلاج المتوني 
عام و.م/؟؟4 ) . اما أتباع الأفلاطونية الحدثة في الاسلام » وهم الذين جمعوا 
التفكر الفلسفي الى التجربة الروحية فبم يعلنون في سلساة طويلة من الاسناد 
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انهم يعودون في الأصل الى هرمس . نذكر منهم « السهروردي » ( توفي 
لذ تسل ) و دابن سبعين » ( توفي عام ١‏ ) كا ظبر في حدود 
القرن الثالث عشر لاس لاد ( السابع للبجرة ) فيلسوف فارمي شيعي هو 
د افضل الكاشانى » الذي ترجم للفارسية رسالة لهرمس . هذا وم يخل تاريخ 
الرسل القدساني من ذكر هرمس ( راجم في ايران « الجلسي » والاشكوري 
في القرت السابع عشر ) . 


م - لكي نطتلع على خصائص الفكر الحرمسي وكل ما تأثر به في الاسلام 
نشير مع المستشرق « ماسينبون » الى الخصائص التالية : لقد ساد الاعتقاد في 
عم الالهيات » ان الله » الذي ليس كنثله شيء » وان يكن لا سبيل للوصول 
اله عن طريق القياس »6 الا انه » بما يصدر عنه عن طريق الفيض » يمكننا 
ان نتعرف البه بالصلاة والخشوع والتعبد . وهناك فكرة لازمة عندهم من 
نظرتهم الفلكية الهرمسية وهي فكرة أدوار الزمان ( وهي فكرة الزمارن 
الأساسة عند الشيعة الاسماعيلية ) ... 


وممة نزعة تأليفية في علوم الطبيعة تكد وحدة الوجود عوضاً عن وضع 
فلك ما دون القمر مقابل السماء العليا » ( وعناصر الفساد الاربعة مقابل 
الجواهر الصافية ) . من هنا نشأة مبدأ التاثل وعم التائل المبنيين على التفاهم 
بين الاشاء جميعاً . وهناك استعمال ما سميه « ماسنيون » ب « سلسلة العلل 
المحالفة تمناو اك ةأه :071071 دعلدكلته دونة5 » أى تلك النزعة الى تنحو » لا 
الى الأخذ بالقاعدة العامة » ولكن بالحالات الفردية وإن كانت خاطئة . وهذا 
بالذات ما 'يبعد الشقة بين الهرمسية والنزعة المنطقبة عند الارسطاطالدسسة » 
ويقريها من الجدل المسي والتجربي عند الرواقبين . ولا يظبر مذ التأثير 
الرواقي عند نحوبي الكوفة فقط بل هو يظبر كذلك في نوع من العلومالشيعية 
الذي يأخذ بعين الاعتبار العلل الفردية ( عند ابن بابويه مثلآ ) . وفي ذروة 
الفكر الشعي الاثني عشري “ كا في ماورائيات « الوحود » التي يعارض بها 


٠‏ ولا 


« الملا صدرا الشيرازي » ماورائمات « الجواهر » » يمكلنا ان ثيين ايضاً هذه 
الملاءمة نفسها . 


4 - كاد يكون من المستحيل ان نذكر هنا أمماء المؤلفات التى تمثل 
التراث الهرمسي في الاسلام » وهي رسائل تنسب الى هرمس وتلاميذه 
( اوستانس''' > وزوزيموس '' الخ ... ) وتراجم ( كتاب « كراتس © » 
وكتاب « الصديق » ) ومؤلفات «١‏ ابن وحشة "١‏ » او تلك الى تنسب 
اليه ( ومنها الكتاب الشهير « الزراعة النبطية » وهو بالمقيقة كناب لأحد 
الشبعة هو ابو طالب امد بن الزيات المتوفي حوالي عام "٠‏ امه ). 
وتحدر الاشارة بنوع خاص الى مؤلفين كبيرين من التراث الهرمسي العربي : 
اولما كتاب « سر الخليقة » الذي تم" تأليفه في عبد الخليفة المأمرن ( المتوفي 
عام 704 / #م ( كتبه رجل مسلم نجيل اسمه ووقعه باسم « ابولونيوس 
الطواني » ؟» . وهذا الكتاب ينتبي بلائحة الزمرهد الشبيرة ( ويشبه هذا 
الكتاب « كتاب الكنوز » وهو موسوعة في العلوم الطبيعية ألفها في العصر 
نفسه أيرب الرهاوي الطبيب النسطوري الذي عاش في البلاط العساسى ) . 
وثاني هذين الكتابين هو كتاب «١‏ غاية الحكم » الذي ينسب مخطأ لمسامة 
الجريطي ( المتوفيٍ عام موس | ٠١‏ ) حتوي هذا الكتاب » عدا المعلومات 
القدمة عن الطقوس الفلكية عند الصابئة» تعليياً مفصلاً لمبدأ « الطبيعة التامة » 
المنسوبة لسقراط . 


ه - اما مبدأ «الطبيعة التامة » فبو من اكثر مبادىء هذا الادب روعة. 
فالطسعة التامة هى ١‏ الذات الروحاننة ل هي ملاك الفيلسوف ومرشده 


(1 و ؟) انظر « القبرست » لان الندم ص ١١1ه.‏ 
(ع) نفس المرجم ص 6١ه‏ . 
() نفس المرجع ص 10م . 


الخاص الذي يقوده في طريق الحكة . وهي بالاجمال اسم آخر لا د دانا» 
0000000 ؛ هي «ترأم سماوي » وصورة نورانية على شاكلة النفس التي تظبر 
للصفي” في الفلسفة الزرادشتية والمانوية في وقت ظهبوره ( هانء ) . لقد 
شرع و السبزوردى عدروة حرس لطنيحه القامة 6 فبرضسيها بده المدرسة 
الإشراقة » حى « الملا صدرا » وتلامسذ تلاممذه . وسوف نرى صف 
بخاص ١‏ ابو البركات البغدادي » من هبدأ الطسعة التامة » ويطريقة جد 
شخصية » ما ينطوي عليه هذا المبدأ من الامور التي قال بها ابن سينا فيا بعد 
حول العقل الفعال. ويمكننا ان نتتيع مبدأ الطبعة التامة تحت أمماء اخرى: 
« فالعطار » في ملحمته الصوفية التى كتبها بالفارسية انما ينشد من ورائها هذا 
لمبدأ نفسه . كا اثنا نجده في مدرسة « نجم الدين كبرى » تحت اسم « شاهد 
في السماء » و «المرشد الخفي » . وهو ايض] « الشيطان السقراطي 
والشبطان الأفلاطوني » . وتدين هذه المجموعة من الحكاء الاسلاميين بالفضل 
الى الهرمسية بوعيها لهذا « الأنا السماوي » هذه ٠‏ الآنا المحاطية » التى هى 
هدف توبتهم الداخلية اي تحقيق ذاتهم . ا 


؟- جار بن حيان والكيمياء 


١‏ - ان المجموعة الضخمة من المؤلفات التي تحمل اسم جاير بن حيان هي 
بدورها ايضاً «ه هرمسية » في عدد من مصادرها . ولا يسعنا الا ان 'نحجيل 
القارىء الى العمل الضخم الذي كراسه لما المستشرق « بول كراوس » والذي 
بقي ردحاً من الزمن المرشد الأمين في الدراسات الجابرية . ان إعطاء الحم 
الفصل على هوية مؤلف هذه المجموعة لهو موضوع .خطير . ببد ان المستشرق 
« برتاو» الذي انصرف بشكل مخاص الى دراسة مؤلفات جابر اللاتئئية انتهى 
به البحث الى إنكار كلي وغير مدعوم برهانبا » لكون الوثائق صعية المثال . 
مقابل ذلك قام المستشرق « هولبار » يمجمع عدد من الوثائق الملامة التي تدعم 


٠ 


المثرف السائد : فهو يؤكد ان جابراً عاش في حدود القرن الشامن الملادي 
( الثاني للبحرة ) وانه كان تاسذاً للامام جعفر الصادق » الامام السادس 9 
وهو فعلآً صاحب المجموعة الضخمة التي تنسب البه والتي بناهز عددها نحواً 
من ثلاثة آلاف رسالة ( وليس هذا الامر ببعمد التصديق اذا ما قارثناه 
بمؤلفات ابن عربي او المحلسي مثلاآً ) . حاول المستشرق « رسكا » ان نحد 
سبيلاً وسطأ بنفيه التأثير المباشر للامام جعفر ( وهذا النفي يتجاهل وجود 
تراث شيعي ثابت ولكنه 'يق بوجود تراث له مراكزه في ابران ). اما «بول 
كراوس » فقد .خلص من أبحاثه وانتقاداته المتحفظة الى إثنات عدة مو ّلفين: 
وتكون هكذا قد نشأت جموعات عدة من المؤلمات حول نواة اصلمة ؛ 
وذلك وفق ترتيب نكاد على وجه التقريب نتوصل الى إقامته من جديد ؛ 
وجعل « كراوس » تاريخ نشأة هذه المجموعات في حدود القرنين التاسع 
والعاشير لاسلاد لا في حدود القرن الثامن . 


ونحب ان نشير الى انه بالرغم من التناقض القائم بين المجموعات «التقنية» 
والمجموعات الاخرى هناك صلة عضوية بينها جميعاً ومصدر إلهامي ثابت . 
واذا كانت صحمحاً ان واحدة من هذه المجموعات 'تسند الى كتاب « سر 
الخليقة » المنسوب لأبواونبوس الطواني ( راجع اعلاه الفصل الرابع » ١‏ ) في 
في القرن التاسم لمسلاد ( الثالث للبجرة ) فلسنا على شيء من البقين من أن 
صاحب هذه المجموعة قد أوجد هو بنفسه تعابيره الخاصة ومواضيعه الخاصة 
وانه لم يستقيها هو الانخر من مفكر غيره . ان شهادة الفيلسوف سليارن 
المنطقي السجستاني التى يوردها ضد جابر بن حيان لتتناقض مع ذاتها . واذا 
شئنا ان نتكل صراحة فاننا نعتقد » في مثل هذا المبدان ( حيث ضاع قسم 
كيير من مؤلفات ذلك العصر) أن الرغبة في إظبار ما يفسر التقليد والعرف» 
وما يدل عليه هذا التقلبد؛ » هي أشد خصبا وفائدة من الانتقاد التاريخي 
المتطرف الذي يطأ ارضا غير ثابتة لا تلبث في كل لحظة ان تنخسف وتغور . 


وذ 


واذا كنا حقا لا نرد ان نبخس الأمة الشبعة حقهم ولا ان نتجاهل جملة” كل 
ما روي لنا عنهم ( وتأخر الدراسات الشيعية يظبر بشكل خاص هنا) » 
واذا كنا نذكر ان الاسماعيلية تككونت في البدء مع اتباع الامام اسماعيل ابن 
الامام جعفر » فان الصلات بين جاير والاسماعيلية وبين جابر والامام جعفر 
تظبر لنا على وجبها الحقبقي . واذا كانت السيرة المتلاحمة لحباة جابر » التي 
استخلصها الكيسائي « الجلدى » من همل المصنفات الجايرية » تو كد ان هناك 
بالفعل رجلا يدعى جابر بن حيان وانه كان كيميائيً وتاميذً للامام السادس 
ومن أتباع الامام الثامن عليالرضا » وانه مات في طوس ( في خراسان ) في 
العام 7٠١‏ ه/ 4١خ‏ م » فانه لم يعد هناك سبب وجيه لإنكار ذلك . واما 
ان تفترض المجموعات الختلفة عدة مؤلفين فليس في ذلك شيء من الخلف اذ 
سوف نرى اخيراً ان الفكر الجابري » والشخصية الجابرية » أخذت ف النهاية 
معلى شاضصاً ينخطى حدود وضع ( 5:5 ) محدود ومتحجر في تأريخ 
الحوادث . 

* - قل الأحاث التي قام بها المستشرق « بول كراوس » الى ان النظرية 
الجابرية عن « الميزان » « تمثل في العصر الوسيط محاولة دقيقة لمثناء نظام كي 
في العلوم الطبيعية » . كان من الممسكن ان تظبر صحة هذه العبارة واضحة لولا 
ان حالت وفاة « بول كراوس » دون انجاز أيحاثه . بقي بعد ذلك تحقيق 
القصد الرامي الى اظهار العلاقات بين الكممماء الجايرية والفلسفة الدينية عند 
الاسماعيلية » اذ ان العلوم «الكبة» الجابرية لا تؤلف فقط فصلا في التاريخ 
البدائي للعلوم » كا نعني اليوم بككامة «١‏ علوم » ولكنها « نظرة شاملة في 
الكون » #ااساسته عدم ف1ء177 قائة بذاتها ٠‏ فعم الميزان يكاد يشمل معطيات 
المعرفة البشرية بأ ككلبا '''؛ وهو لا يطبق فقط علىالعوالم الثلاثةالمؤلفة لفلك ما 

)١(‏ يقول جابر : « العلة الاولى هي العقل » والمقل دو العم » والميزان هو العم » فحكل 
فلسفة وعم فهو ميزان» فكأن الميزان جنس » والفلسفة فرع ينطوي تحته » هي وكل ما يتصل بها 
من فروع » , ( كتاب الخواص الكبير - المقالة الثانية ) -- 
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دون القمر » ولكنه يشمل ايض حركات الكواكب وأقائم العام الروحي . 
وكا يذكر كتاب « الخسينبات » فان هناك موازين لقياس كل منالعقل ونفس 
العالم » والطبيعة » والصور » والأفلاك » والكواكب » والطبائع الأربعة » 
والحبوان » والنبات » والمعدن » واخيرا ميزان الحروف الذى هو اششرف 
الموازين جميعا » . لذلك يخشى ان تخلق كاة « كني » في اطلاقبا على العاوم 
الجابرية بعض الاهام والالتباس . 


ان ما قصد اليه كتاب « عل الميزان » هو اكتشاف العلاقة القامة » في كل 
حون الاجساء »تبن ظاهزه وباطنه''! . والعملية الكميائية تظبر هكذا » 
كا أشرنا سابقا » وكأنمها حالة مثالية من حالات التأويل أى إشفاء الظاهر » 
واظبار الخفي” . و كتاب « مبدان العقل » يشرح باسباب ان قباس طبائع 
الشيء ) من محرارة وبرودة ورطوية وسوسة "ا هو في الآن نفسه قباس 


ح ويقول فيالكتاب نفسه ‏ المقالة الارلى:«ان قواعد الفلسفة هي قواعد الميزان » ار بعض 
قواعدها قواعد الميران  »‏ اي ان عمل الفيلسوف إما ان نحيه متطابقا مم العلم بالواززن تطابق 
المتساريين » وإما ان يكون عل الموازين شاملا للفلسفة يحائب منه دون جالب , من هنا كارت 
« الميزان » هو العلم والفلسفة » لولا ان كامة « ميزان » ( عتد جابر ) أعم من كدت « عم 
وفلسفة ». فالميزان جنس والفلسفة فرع ينطوي تحته ٠‏ هي وكل ما يتصل بها من فروع . 


)١(‏ يقول جابر : « ان في الحروف الواقعة على الإدرية وغيرها في الثلاثة اجناس ( اللسات 
والحدوان والحجر ) ما يندىء عن باطنه ولا يذبىء عما في ظاهره » وفمها ما هو بالعككس » مثل 
ان ينبىء عما في الظامر ولا يدل على الياطن » وقبها ما ما يوجد جميما قنبا ء وفيا ما يدل على 
ما فيها (ظاهراً وباطنا) وزيادة تحتاج الى ان تلقى ويرمى بباء كا يماج الناقص أن يم ويزيد»... 

( الجزء الادل من كتاب الاحجار على رأي بليناس » مختارات كرارس ٠‏ ص ١١8‏ ) 


(؟) ميزان الطبائم هو العم الذي نعم به كم من الطبع الفلاني ( الحرارة » البرردة » المبوسة» 
الرطوبة ) موجود في الكاثن الفلاني , فاذا كانت الحرارة غالمة عله عرفنا ان البرردة فيه 
مستكنة» مستبطنة» وان كانت البرودة غالية فمه عرفنا ان الحرارة فيه هي المستكنة المستيطنة» 
وكذلك قل في صفت الببوسة والرطوبة ... ب 


"٠م‎ 


للكيات الت اختصتها منه نفس الع الم » أي مدى شوق النفس لحلولما في 
لمادة : ومن هذا الشوق الذي يحدو النفس نحو المناصر الطبيعية ينشأ المبدأ 
الذي هو في اصل الموازين . وباستطاعتنا اذن ان نقول ان تحوكل الاجسام 
مرهون بتحول النفس المرتدة الى ذاتها . والنفس هي عين المكان الذي يحدث 
فيه التحول . فالعملية الكيميائية تظبر وكأنها عملية نفسية - روحية . لا 
نقول ذلك لكى نجعل من النصوص الكيسائية رموزاً شرافية عن النفس 
ولكن لأن مراحل العملمة المطبقة حقأ على مادة حقيقية ماموسة » ترمز الى 
مراحل ارتداد النفس الى ذاتها . 


ان المقايس المعقدة » والأعداد الكبيرة التي يتوصل اليها جابر بدقفة 
متناهية ليس لها أي معنى بالنسبة لختبراتنا الوم . ولما كان المبدأ والهدف 
د لعل الميزان » هو الوصول الى قباس رغبة « نفس العام » وتشوقبا للحلول 
في المادة » يصعب علينا اذن ان نرى فيه سبقاً في موضوع العلم الكمي 
الحديث ؛ ولكنه » بالمقابل »2 يمكن ان ينظر البه على انه سبق عامي في 
موضوع « الطاقة النفسية » التي تستدعي في أيامنا مذه جموعة كبيرة من 
الأبحاث . كان « ميزان » جابر « عل الجير » الوحيد الذي مخوله ان يلاحظ 
درجات ١‏ الطاقة الر وحمة © للنفس عمف "! عل عااعنتدمة متعوع مآ اللي تحل” 
في الطبائع » ثم تنحرر من هذه بواسطة الكيمبائي الذي بسحر بره الطبائع 
نخرر نفسه ايشا في آن واحد 5 


ح واللغة في رأي جابر هي نتاج ظبر بالطسع لا بالاتفاق العرذي وهذا فبيذات دلالة اصيلة 
على حقائق مسمياتها . والحروف تقايل الككيفيات الاربع في الطبيعة : 

تاطرارة يثابليا + اد ساد طليع مدقن قل ب 

والبرودة يقابلبا : ب - ودين ص ات - ض , 

والببوسة يقابلها ؛ ج - ز- ك - س - ق - اث - ل . 

والرطوبة يقابليا : ه-ح - ل دع - ردخ -غ . 


مركن 


أشيرة الى ان جابر بن _ 
ومع 065 وعدواء8 على انه اشرف الموازين جميعاً ١‏ جم الفصل الرابع 
0" . وقد توسع « الغنوصيون » في الاسلام لاد 
ورأوا ان الحروف الحجائية » لكونها في. أساس الخلق تقل تجسيماً او 
تحسيداً للكلام الالهي ( انظر مار كوس الغنوصي » وفى همذا الكتاب 
« العرفاني » الشيمي « المفيرة » ) . وقد أجمع الرأي على ان الامام «جعفر» 
هو أمعراف الناس ل « عل الحروف » وقد اخذ المتصوفون السنة هم ايض » 
هذا العلم عن الشبعة منذ النصف الثاني القرن التاسم الميلادي ( الثالث للبجرة). 
كا بحث « ابن عرب » وتلاميذه في هذا العم . اما عند الاسإعملية فان النظر 
في الاسم الاللمي يقابل « الغنوص » الببودي حول «١‏ الكامات الرباعية » 
8 6 . 

عتم جابر بنوع -خاص ب «١‏ ميزان الحروف » هلما في رسالة له بمنوان 
ه كتاب المجيد » 4 هذه الرسالة » بالرغم من كونها عويصة الفبم » الا انها 
'تفصح لنا عن الروايط بين مذهب جابر الكيميائي و « الغنوص » الاسماعيلٍ 
لابل انهاقد تؤدي بنا الى معرفة سسر” شخصية جابر. تحلل هذه الرسالة مطوتلاً 
قدمة الحروف الرهزية ومعناها ؛ هذه الحروف الرمزية ثلاثة : العين ( رمز 
الأمام » الصامت »> علي ) والمم ( رمز الني » الناطى » المعبر عن الشسريعة » 
جمد ) والسين ( 'تذ كدر بسامان الحلحّة ) . وقد سبقت الاشارة الى انه 
حسب ترتيب المقامات التي نمعلها لكل منهذه الحروف يكون لدينا الترتيب 
الرمزي الميز للشبعة الاثني عشسرية والاسماعلية الفاطمية (مم ‏ عين - سين) 
او للا سماعبلية الاولى ( وم الذين تشير الوم رساله ه ام الكتاب » تمت فصل 
« معارك سامان السبعة » ) او اسماعلية ألموت ( عين ‏ سين مم ) : في 
هذه الحالة يكون المقام الاول لسامان » الحجة 2 على المم . ويبرر جابر هذا 
لقرتيب امقامي بتطبيق دقيق للقيمة التي يكنشفها الميزان لكل من الحروف 
الثلاثئة موضوع حديثنا . 


فض 


وبعد » فمن هو « السين » المجبد ؟ لم “شر جابر في اي من كتاباته الى 
انه الامام المنتظر > الإكسير الذي > بفيض من الروح الالهمي » سوف يبدل 
الامور في هذه الحباة الدنيا . ( وهذه الفكرة تقابل عم المعاد في كل الفرق 
الشيعية » والتي حاول الشسراح الغرببون ان « يسيّسوها » ) . السين هو 
الغريب 2 هو اليتم » هو ذاك الذي اهتدى الى الطريق السوي” وتبع الامام» 
بمحرد جهده ونظره . ذاك الذي يظبر نور ال ه عيبن » ( ( الامام ) لكل الغرباء 
امثاله » ذلك النور الخالص ا التي تردةي من 
حال الاجسام والانفس » نور انتقل منذ « شيث » 56/8 بن آدم حت المسيح 
ومنه الى خمد في شخص سامان . ولكن « كتاب المجيد » ينص على ان فهم 
هذا الكتاب > وفهم الترتيب نفسه لكل الؤلفات الجابرية » يعني ان يكون 
المرء و كأنه جاير نفسه . وف مكان آخر » وتحت ستار اللغة احميرية والشبخ 
الغامض الذي علّمه إياها » يقول جابر لقارئه : « اذا قرأ ت كتاينا المعروف 
بالتصريف » فحينئذ تعرف فضل هذا الشيخ وفضلك ايها القارىء والله يعم 
انك انت هو » ١‏ . ان شخصية جابر بن حبان ليست اسطورة ولا خرافة 


)١(‏ يقول جابر : « ولقد تعبت فياستخراج الخيري ( يقصد اللغة الميرية ) تعبا ليس بالسبل 
لأنني لم أر احداً يقول انه سمع من يقرأ به فضلاً عن ان أرى من يقرأ به » الى ان رأيت رجلا 
له اربعائة وثلاث وسئون سنة فكنت اقصده ء وعلني الخيري » وعابني علوما كثيرة ما رأيت 
بعده من ذكرها ولا يحسن شيئا منها ‏ قد أودعتها كتي فيالمواضع التي تصلح ان أذكرها فيها- 
وذلك اذا سمعتنا ثقول : « قال الشيخ الكبير » فبو هذا الشبخ ؛ واذا قرأت كتابنا المعروف 
بالتصعريف ٠‏ فحينئذ تعرف فضل هذا الشبخ وفضلك ابيا القارىء راش يعلم انك انت هر » .. 

( كتاب « الحاصل » - راجع مختارات كراوس ص همه ممه ) 


ويعلق الدكتور « ذي نجيب محفوظ » على هذا القول في كتاب له بعتوان « جابر , بن حبان » 
فيقول : « اعتقد انه يقصد بقوله : « اها القارىء » سيده جعفر الصادق الذي طالا يوجه اليه 
الخطان ب ؛ دفي توحيده بين هذا القارى, امخاطب ربين الشبخ الذي يروي عنه ويقول ان عمره 
عاما » ما أظنه يرمز الى توارث العم خلال اجيال الاسرة العلوية الشريفة » ولنذكر ان 
جابراً كان من الشيعة » , ( حابر بن حيان » زي نجيب محفوظ » ص ١07‏ ) 


"4 


ولكن جابراً هو اكثر من شخصيته التاريخية . الجبد هو النموذج والمثال » 
فان كان هناك اكثر من مؤلف مجموع المصنفات المنسوبة لخابر لكان على كل" 
منهم » اث يعاود الككتابة » تحث امم جابر بن حيان » ومأثرة الال 


قصب عليه . 


هذه المأثئرة هي الكيمياء التي لا نقدر أن نرمم لها طريقا الا بذكر بعض 
الأسماء منها : « مؤيد الدين حسين الطغرائي »» شاعر كبير وكاتب وكنسائي 
شبير » من اصقبان ( أعدم عام هده / ١1171‏ )2 و د يحي الدين امد 
البوني » ( المتوني عام 89 / ه١1‏ ) الذي درس نموا من مائتي كتاب من 
مؤلفات جابر . والامير المصري « أيدّمور الجلدق « ( توفي عام ١45/08‏ 
او عام نلف هل ) وهو 'نخيل دامًا الى كتب جاير » وبين كشه العديدة 
واحد بعنوان ه كتاب البرهان في أسرار الميزان » وهو مؤلف من اربع 
مجلدات ضخمة ؛ ( وهذًا المؤلف يهم بنوع خاص بالتحول الروحي ويائله 
بالعملية الكنسائية : الفصل الاخير من كتاب «١‏ نتائج القكر » وعنوانه 
د حلم الكاهن » يشير الى اتصال هرمس بطبيعته التامة ) . في ايران » وفي 
القرن الخامس عشر » علدّى احد شبوخ التصوف في كرمان »2 وهو ه شاه 
نعمة الله الولي » » علق بخط يده على نسخة لديه من كتاب « نهاية الطالب » 
الجلدي . وبين القرن الثامن عشسر والتاسع عشر أعرب شبوخ النهضة الصوفية 
في ايران » بدورهم » عن مراحل الاتصال الصوني » ببعض الاشارات 
والملاحظات الكنممائية ؛ نذكر منبم « نور على شاه » و «مظفر علي شاه», 
اما في المدرسة « الشيخية » فان التصورات الكيسائية متعلقة بالمذهب 
الحكني د عكسد القمامة » «مناعءة صلاقة: 06 دتما ٠‏ 


١‏ - يظبر اخوان الصفا في موسوعتهم على شكل جمعيات سرية احاطت 


؛ ١‏ - تاريخ الفلسفة الاسلامية 1 


نفسبا بستار من التكتم وم يكشف اعضاؤها عن اسمامم ٠.‏ وأسفق على اركف 
رسائلوم كا وصلت البنا تعود الى القرن العاشير الميلادي ( الرابع للبجرة ) كا 
ان بعض الفلاسفة والمؤرخين ( كالتوحمدي »2 وابن القفطي » والشبرزوري ) 
يذكرون لنا أسماء بعض الاخوان الذين ساهوا في كتابة هذه الرسائل منهم : 
ابو سليان البستي المعروف بالمقدمي » وعلي بن هارون الزنجاني » ومحمد بن 
احمد النبرجوري »2 والعوقي , 


لم يكن اخوان الصفا جماعة ألف بين قاوبهم المذهب الشبعي وحسب »2 بل 
كانوا جماعة فكرية ذات نزعة اسماعملية مخاصة بالرغم من ان كتاباتهم الحذرة 
لا تكشف عن الأمر الا لأولي العم والإدراك . ومن الثابت ان دعوتهم كانت 
تهدف الى نشر آرامم بين العامة ولكن كامة « العامة » عندهم لا تحمل المعنى 
الذي ألفنا معرفته. واذا ثبت لدينا ان عدة نسخات من رسائلهم كانت توزع 
سراً في المساجد فالفرض من ذلك » برأي التعلم الاسماعيل » توعية من له 
القدرة على المعرفة بأن هناك اموراً وراء الشريعة » هذه الشريعة التي لا تنجم 
الا في شفاء النفوس الضعيفة والمريضة . فالامر يتعلق بهداية من هو كفء 
لمعرفة الحقيقة الروحية . وانه لمن الخطأ ان نتككم هنا » على عادة الباحثين » 
عن ترفيق بين الدبن والفلسفة . ففي الباطن طبقات من المعانى تقابل استعداد 
النفس للتفيم والادراك . وعلى ذلك أسس الاخوان نظامهم المثالي . من الثابت 
ان دعوة الاخوان كانت تصبو الى التحرير الروحي وللكن هذا لا يعني انبا 
دعوة عقلمة او « لاأدرية » اذ ان ذلك لا 'يعد بالنسية للاخوان «١‏ تحريراً » 
بل ينغي حمل « المستجمب » الى ان يحبا على شاكلة الله . وهذه الفلسفة 
د التعلئسة » هي في عداد فلسفة النبوة . 


؟ - ان رسائل الاخوان في البصرة 3 د تشمل جميع فروع المعرفة . 
وتعطي لبود الجنس البشري معناها وحقببا. وهي تتألف من ١ه‏ رساله 
( وقد ظبرت في النشرات المعاصرة رسالة اخرى يظبر انها اضفت الى تلك. 


1٠ 


وسنشير الى هذه الرسالة الثائبة والخمسين فيا بعد ) وقسموا رسائلهم الى اربعة 
اقسام : الرسائل التعليمية الرياضية واللاطقية وهي اربع عشسرة رمالة ؛ 
الرسائلالطبيعية بما فيها علم النفسوهي سبع عسرة رسالة؛ الرسائل الماورائية 
وهي عشر رسائل ؛ الرسائلالناموسة الالهمة والفلكية وهي عشر ( او أحد 
عشيرة رسالة بما فمها الرسالة الاضافبة ) . : 


ان بعض المعطيات ذات الاصل الاسلامي قد 'لقحث عند الاخوارت © 
بالمعطمات البونائية المتعلقة يخصائص الاعداد . وليس من قبيل الصدفة ان 
تحتل المسابية الفبثاعورية مر كزاً مرموقاً في رسائل الاخوان ‏ وان يكون 
عددها ١ه‏ رسالة وان تبحث سبع عشسرة منها ( ١1‏ عا م ح ١ه‏ ) في العلوم 
الطسيعية ( فالرقم ١‏ يلعب دوراً بارزاً في الغنوص #ومجم ها الببودي . 
اضف الى ذلك ان الرقم ١0‏ يشير العدد الاشخاص الذين تككم عنهم العرفاني 
الشعي د المغيرة » > والذين سوف ببعثون إبان ظبور الامام المبدي ويعطى 
لكل منبم حرف) من الحروف السبعة عشر التي تؤلف امم الله الأعظم » 
وكذلك فان ١ه‏ متصوفا ينبلون من بحر ال عين ‏ مم سين » يسهرون على 
أبواب حران » وهي مديئة الصابئة والمركز الشرق للفلسفة الفيثاغورية ) . 


وكذلك نحد عند وان الصفا تلك النزعة التي تكلم عنها جابر بن حيان» 
ارفع مبدأ الميزان الى مصافة المبادىء الماورائية . كل فلسفة وكل علم ما هو 
الا ميزان على حد قول جاير . فالميزان اذن ( وهو تأمل للأعداد ‏ امثلى ) 
نوع من المعارف يفوق الفلسفة وكل ما تحتويه النلسفة . وكذلك عند اخوان 
البصرة فان لكل نظام ولكل علم موازينه الخاصة . والميزان الاعظم هو 
الذي أشار اليه القرآث ( الآبة م؛ من السورة 8١‏ » في يوم القبامة ) ثم ان 
كامة ميزان تأخذ غاليا طايعها الشيمي الاسماعيلي . الأمر يتعلق ١‏ بالميزان 
المستقم » ( القرآث آمة بم سورة ١7‏ وآبة مز سورة 5" ) 2 ببذا التوازن 
وهذه العدالة التي تشير اليها كامة « عدل » مع كل ما فيبا من معنى ديني 


حلص 


وفلسفي ذلك انه سيضطلع بالقيام بها إمام القيامة الذي يرجع ايمان الاخوان 
الى انتظاره ) . 


م - اما نظاءالاخوان فبحتوي على اربع مراتب وفقاً للاستعداد الروحي 
الذي ينمو مع العمر : 

» الطبقة الاولى منبم شبان يتراوح عمرهم بين خمسة عشر وثلاثين‎ ) ١ 
تنشأ نفوسهم على الفطرة . « ) اما الطبقة الثانية فرجال بين الثلاثين‎ 
والاربعين » تفتح لهم ابواب الحكة الدنيوية ويتلقون معرفة الاشياء بطريق‎ 
» الرمز . ”# ) وبعد سن الاربعين فقط» يصبح بوسع « المستجبب مإرءعمه!‎ 
ان يطلع على اسرار الحقيقة الروحية المستقرة في ثلنايا الكلام الظاهر من‎ 
الشريعة. وهذا النمط من المعرفة هو معرفة نبوية » ( انظر اعلاه الفصلالثاني»‎ 
أكه). 4) فاذا نيّف الرجل على الخسين انكشفت له الحقيقة الروحية‎ 
» الباطنبة » وصار يشهد حقائق الاشياء على ما هي عليه » كالملائكة المقربين‎ 
. وينفذ الى اسرار « كتاب الوجود » كنفاذه الى اسرار الكتاب المنزل‎ 


ان تنظ هذه المراتب يقوم على الاستعداد الداخلي وعلى الدرجة الروحية 
في سباق التعلم الذي 'يعرض خلاله لر'تب الفلاسفة ومنازهم . وعند الاخوان 
مزيج من المفاهم الصابئية والاسماعيلية » يدرس فيها ان الاخوان » كسلفيم » 
معراضون التشتت والاضطباد اللذين ينالان رحال الله قف « دور الستر » 
0 ا أناععه *0 ماعنا ٠١‏ 

4- ليس هناك من شك في علاقة الاخوان بالاسماعيلية . ويتضمم .ذلك 
اذا ما قرأنا الرسالة الجامءة التي هي في الحقيقة الرسالة الشانية والخنسون من 
جموعة الرسائل . هذه الرسالة تكشف عن غور المواضيم المبحوثة في جموع 
الرسائل . “تفتنح يحكاية عن آدم ( المعنى الباطني لخروجه من الجنة ) وهي 
نفسها تلك التي لخصنا لها فها سبق ( صفحة ١47‏ وما يليا ) ٠.‏ ارت السنة 


فلضا 


الاسماعملية الثابتة تنسب هذه الرسالة لقفالى الآمة الثلاثة المستورين » وهو 
الامام الوسط بين مد بن امماعيل ( ابن الامام اسماعيل الذي تنسب اليه 
الاسعاعيلية ) وعسدالله مؤسس الدولة الفاطمية ( الذي ولد عام الهم / 
٠ل‏ ه 4 انظر ص ١4‏ ؛ ولقد انقسم الشيعة كا نعم الى قسمين : الاثني 
عشيرية والاسماعيلية وذلك بعد الامام السايع , ولا يجب الخلط © م أشيرنا » 
بين مبدأ « الستر » الذي يسري على الأئمة الذن ذكرتام هنا © وبين مبدأ 
« الغسبة » وهي غمبة الامام الثاني عشر عند الشبعة الامامية ) . فالامام احمد 
( وهو آخر احفاد الامام اسماعيل ) بلغ أشداه ما بين القرن الثامن المبلادي 
( الغفالي للبحرة ) والقرن التاسم ( الثالث للبجرة ) . والسنة الاسماعيلية 
تعتبره كذلك مؤلف مجموعة رسائل اخوان الصفا ( او مثشرفا على تألمفبا ) . 
لحل" هذه الصعوبة التأريخية مكننا ان نقر بما قال به « إبفانوف » من انه 
منذ عبد الامام كان هناك نواة لهذه الرسائل ما لبئت ان توسعت مع الزمن 
حى اصصبحت جموعة رسائل الاخوان . 


اما موقف اهلالمذهب السنيالحنيف» من اخوان الصفا ورسائلهم» فيكفي 
لمعرفته ان نذكر بأن الخليفة المستنجد أمر في عام :مه / ١١6١‏ بأن تحرق 
رسائل الاخوان جميعها سواء الموجود منها في المكتبات الخاصة او العامة (مع 
مؤلفات ابن سينا ) . وهم دلك فقد وصلت كتاباتهم المنا » كا انها 'ترجمت 
الى الفارسية والتركية وكان لما أثر بالغ على جميع المفكرين والمتصوفين في 
الاسلام : 


4 - الرازي طبيبا وفيلسوفا 
١‏ - هو جمد بن. زكريا الرازي ولد حواليعام ١6٠‏ ه/ 14م في الري” 


( على بعد بضعة عشر كيلو متراً من جنوب ابران الحالية ) . طبيب شهير 


1؟ 


وشخصية ابرانية فلاة . قام برحلات كثيرة. ونعلم عنه انه كان مديراً لمصح” 
الري وقام بهذه المهمة نفسها في يغداد . توفي في مسقط رأسه عام 8١0‏ ه / 
هرو م او عام ٠«س‏ | ؟مة . ونفضل ان نشير اليه هنا باسم « رازيس » 
يك تذكيراً بأنه من « الري » وهي « راغيس » أو « راجيس » 
بالبونانبة » وتميزاً له عن عدة مفكرين آخرين عرفوا باسم « الرازي » » 
بالاضافة الى ان فبلسوفنا عرف من خلال ترجمة كتبه الطبية الى اللغة اللاتينية 
في القرون الوسطى باسم « رازيس » واشتبر بهذا الاسم في الغرب كله أثناء 
العصر الوسمط'''. بقبت مؤلفاته العامية هي وحدها المعروقة مدة طويلة وهي 
تبحث على وجه نخاص في الطب والكيساء . اها كتبه الفلسفية ( ويُعتير 
الرازي من أتباع الفيثاغورية) فقد بقبت مفقودة مدة طويلة. ويعود الفضل في 
اعادة جمع كتبه لاستشرق وبول كراوس » الذي توصل الى ذلك من خلال 
معرفته وأحائه عن المذهب الاسماعيل ( جمع « كراوس » مختارات من كتب 
« الرازي » عددها احد عشير © في كتاب واحد » في القاهرة عام فول ). 


من الملاحظ حقاً انالمؤلفين الاسماعمليين كانوا دائًا على نقاش وجدال 
مع م الرازي « لااسها معاصره ومواطنه م ابو حاتم الرازي ». وهتلاك 
انتقادات له بعد موته قام بها « همد سرخ النيشابوري » ( الذي ناقش قصيدة 
استاذه الي اليثم الجرجاني ) و « حمبد الكرماني » 2 و« تأصر خسرو » ٠.‏ 
وقد أفادتنا هذه المناقثشات كثيراً » بذكرها لبعض الاستشبادات الطويلة 
تجحعليم يتفقون فيا بينهم » ذلك انهم يواجبون بالفعل نفس الْاصوم © وهم : 
المدرسيون واهل النص من الاسلام « السلفي » وكل من لف" لفهم من أعداء 


)١(‏ الا اننا منثير اليه هنا باسم «الرازي», فاذا اردنا ان نشير الى مفكر آخر يشاركه هذا 
الاسم ذكرة اسمه ار كنيته او لقبه فتقول « ابو حاتم الرازي » مثا الخ ... 


"11 


البحث الفلسفي» ولكن مع ذلك بقبت اهدافهم متباينة . على انهم كانرا أهلا 
الخلاف فيا بينهم . فالرازي بمجابرته للاسماعيليين لم يحابه جماعة من النصيين 
الورعين » ولا من أعداء الفلسفة اللتعصبين بل واجه قوما كارن لهم سعيهم 
الحثيث في سبمل إثباتقيمة الفلسفة وحقوق الفكر الفلسفى ( ولنا خير مثال 
على ذلك في تلك الملة التي شنتها « ناصر خسرو » في هذا السبيل ) . 

اذا أردنا ان نتقصّى أسباب هذا الخلاف وجدنا أعراضه الاولى في آراء 
الرازي عن الكيمياء . وان يكون الرازي قد عرف جابراً بن حيات ام لم 
يعرفه فان آراءهها مختلفة » وأذا كنا نعم الصلة الوثيقة بين كيمياء « جابر » 
والعرفان الاسماعيل لأدر كنا ان جبل « الرازي » بعل الميزان يتضمنالتتكر» 
ان لم نقل العداء » للمبدأ الأساسي في التوحيد » الذي أشرنا في ما سبق الى 
ان العملية الكيميائية لم تكن الا تطبيقا مثاليا له . وهكذا تتضمح لنا النزعة 
العامة عند «الرازي» في رفضه للتأويلات الباطنية والرمزية لأحداث الطبيعة. 
اننا تجاه نظرتين للعام تختلف احداهما عن الاخرى . ولككن ؛ لما كان كل 
مؤلف لا يستوفي أفكاره ومقاصده حقبها كاملا من البحث والشرح فان جبوداً 
كثيرة قد 'بذلت في سبي لالتوفيق بين كيمياء « جابر » وكيمياء « الرازي ». 
( مثال ذلك ما قام به المجريطي المنحول في كتابه « رتبة الحكم » ) . 


م اما المسائل الرئيسية التي يباجم الاسماعيلية' الرازي من أجلها فينكن 
حصرها في اربع : الزمان »4 والطسيعة » والنفس » والنبوة . ويستبدف 
هجومهم اولاً الممدأ الممسّز لفلسفة « الرازي » الا وهو تأكيده على المبادىء 
الخمسة التق يقول بأزلمتها وهي : الخالق © والنفس الكلية » والهيوى الاولى » 
والمكان المطلق > والزمان المطلق . لقد ترك لنا « ابو حاتم الرازي » في احد 
كتبه تفاصيل مناقشة تستبدف ايضاح قضية اولية : أما هناك من تناقض في 
النظر الى الزمان على انه مبدأ مطلق؟ ان الفائدة العميمة في هذه المناقشة هي 
في إظبارها للتمبيز الذي يقممه الرازي بين زمان 'يقاس يحركة الأفلاك » 


نك اخوا 


وزمان لا قاس له » فلا يتعلق بالافلاك حتى ولا بالنفس الكلية » ذلك انسه 
انما يتعلق بعالم قوق عام النفس ؛ ( ويقول « ناصر سخسرو » » هو الآخر» ان 
الزمات مقاس منذ الأزل حركات الأفلاك » وان الأزل هو وقت لا قباس له» 
واذن فلا بدء له ولا نهاية ) . 


المناقثة هذه لا تنتبى الى حل ؛ اذ ان المتناقشين لا يتكامان عن زمان 
واحد بعينه . فالتسيز الذي يقبمه « الرازي » بين الزمان المطلق والزمارن 
النسى الحدود يقابل في فلسفة « بروكلس » الأفلوطيني التمبيز بين الزمان 
المنفصل والزمان غير المنفصل ك انه يذكتر بأقوال « الزروانية » في بلاه 
فارس القديمة عندما مدّزوا في نظريتهم الكون بين « زمان بلا حدود » 
و « زمان طويل الامد » :0021202 منع«ه! 6 دمج1 . وبذكر الميرونى 
ان الرازي كان متأثراً في هذه النقطة بالذات بفيلسوف فارمي عاش في القرن 
التاسع لاسلاد ( الثالث للبجرة ) هو « إيرنشبري » الذي لا نعم عن مؤلفاته 
شيئا الا من شلال بعض الاستشبادات . وكان هو الآخر شخصية فذة يروي 
عنه ٠‏ الميروني » انه طرح كل الديانات المعروفة في زمانه جانبا لمتخذ لنفسه 
ديانة خاصة © م ان « ناصر لشسرو » يثني عليه اجمل الثناء . 


؛ - اما فلسفة الطبيعة او » على الادق » ذلك العم المسمى عادة « بعلم 
بائع الأشاء »» فان « الرازي » يذكر» في مقدمة كتاب له في هذا الشأن» 
ان الفلاسفة الطبيعيين قد ذكروا اموراً قيمة « ولكنهم مع ذلك لم يتطرقوا 
الى البحث في « طبائع الأشماء » ذاتها بل اكتفوا بأن أشاروا الى وجودها 
وحسب . ولم يبحث وأحد منهم في العامل السبى 4 او في ايضاح الاساب 
والبواعث . ذلك ان العلة لدست من الامور الى تعرف » . هذا الاعتراف 
بالقصور » هو نفسه ما يشيره بشدة وعنف الحكع الاسماعيلي و سمد سمرح 
النيشابوري » اذ يقول : « ان نثق بأقوال الرازي في امور الطب فذلك 
ممكن » اما ارى نتبعه في غير ذلك فأمر محال » والاظرة التي يعارض بها 


دض 


« الرازي » تلتقي وتلك التي يعارضه بها و نأصر خسرو » وهى المكة 
الاسماعيلية كلها التي تدور حول الطبيعة . فالطبيعة تولدت من المادة الاولى 
بفعل تأمل عكسته النفس الكلية على المادة » تماما كا صدرت النفس الكلية 
بدورها لاوجود عن تأمل العقل الاول لذاته , فالنفس, بهذا المعنى هي ولبدة 
العقل الاول ؛ والطبيعة بهذا المعنى نفسه > هي ولمدة النفس وتاسذتها . لهذا 
كان بامكائها ان تتصرف وتقوم بأفعال تأقي شبيبة بأفعال النفس وبالتالي يمكنها 
ان تكون مبدأ حركة ( وهذا بالذات ما ينفيه « الرازي » ) . فالطيعة 
مرآة النفس . من هنا ان امال الطببعي هو في حد ذاته جمال روحي »2 وان 
عم طبائعالأشياء يصبح وكأنه علم النفس ذاتها . وهكذا نصل الى مفهوم العم 
عند جاير بن حيان بينا يبقى الرازي بعيداً عن ذلك كل البعد , 


ه - ان حقيقة الامر هنا تكن في مفرومين مختلفين حول النفس وحول 
التاريخ العرفاني 6ب:وززومجم للنفس. فتشاوم « الرازي » نوع آآخر غير تشاؤم 
الاسماعيلية . يتصور « الرازي » مأساة النفس في تاريخ رمزي كان له الآثر 
ف شهر ته كى مانوي متسكر ع6 «أعنانه2: مام 07 و الذي شم مله تذكر 
عرفاني دقيق لا مجال لانكاره . لقد استبد الشوق بالنفس ودفعها للتدخل في 
هذا العالم ؛ دون ان تدري اها بذلك سوف تزعزع المادة في حركات فوضوية 
صاخية” “ فبُحيط بذلك مسعاها . وهكذا تصبح النفس الكلية أسيرة تعيسة 
في هذا العام , وهنا يرسل الخالق جزءاً من جوهره الالحي وهو العقل لكي 
يعود بالنفس الى رشدها ويذكرها بأن هذا العالمى ليس عالمها . من هنا تنشأ 
رسالة الفلاسفة '* ودورهم في إعتاق الانفس والعمل على نحاتها بواسطة الفلسفة» 
اذ بالفلسفة تتمكن النفس من معرفة عااها الحقمقي . 


لكى ندرك رد الاسماعيلية على هذا العرفان 6وم6 ١‏ الرازي » » الدي 
غالبا ما يكون رداً شديد اللبجة » يحب ان نتمثل في ذهننا فكرتهم الخاصة 
عن العرفان » تلك التى تروي تغلب الفلك الثالث من افلاك عام الابداع » على 


يلكا 


نفسه» وهو فلك الانسائية الذيهبط الىالدرجة العاشرة نظراً لخطئه وهوسه» 
ثم خلق هذا العالم كي يساعد أهليه على الانعتاق والنجاة. ويرد «ناصر خسروء 
على الرازي بقوله ان الاقنوم الثاني من عالم الابداع » وهي النفس © لم تهبط 
الى عالم الطببعة لكي تكوان فيه الصور؛ فبي ما فعلت الا انث عكست تأملبا 
لذاتها على هذه الطببعة ؛ فظهرت فيها الحركة والحياة . ان الأنفس الكزئية 
الفردية هي التي راحت ضحية هذا السقوط ؛ صحيح ان هذه الأنفس هي 
اعضاء في عام الابداع الخاص بالنفس الكلية » ولكن النفس الكلسة تبقى 
مع ذلك متميزة عنها . وبعد 2 ألم 'رجع ارسطو نفسه » في نهاية هو كتاب 
التفاحة »» الى النفس الكلة باعتبارها سيدة ارواح الفلاسفة ؟ فكيف تؤول 
النفس الكلية اذن الى جموع الآنفس الجزئية ؟ الطبيعة عند الاسماعيلية هي 
مرآة النفس ؛ والنفس بحاجة الى الطبيعة كعضو خاص من اعضائها » حتى 
تتعرف الى ذاتها » وتدرك هذه الذات . والكائن الذي يكون في وضع 
التعرف الى ذاته » وادراك كنهها » يفترض ازدواجية في كمانه . على ان هذه 
الازدواجية ليست « الشسر » » فالطبيعة ليست ثيراً بل انها الوسيلة الستى 
تساعد على تقلتص اشر الذي كانقد أصابها في فترة ما قبل الأزل . ( الفرق 
واضح هنا بين العرفان الاسماعيليوالعرفان عند الرازي ) 'ستئّة الوجود هذه» 
هي التي تدبثر وتشرف على سير الادوار والحقب في هذا العالم ؛ وفيها يكن 
02 عم ا معاد متهم [ونه عه ”| ول 1م6مه5 2 . و بالتالي سر فترات النموة . 


- نصل الى صمم الخلافر موضوع_ حديثنا وهو موقف «١‏ الرازي » من 
النبوة . فهو يعود الى مبمة الف لاسفة في ارجاع الانفس الى رشدها > تلك 
الانفس الغارقة في بحر من السبات والغببوية . وبرد الاسماعيليون بقوهم : ان 
توعدة هذه الانفس امر فوق طاقة الفلاسفة وهو يحتاج لإرشاد الانسماء وأقوالهم. 
ألم تكن معاشر الفلاسفة مجوولة في اغلب الاحبان من قبل العامة » ومضطبدة 
من قبل الحكام ؟ ويعتير الرازي ان الانفس التي تتنقى بالفلسفة تتبه » يعد 
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الموت 4 في هذا العالم وهي نفسها تلك الشياطين البي تسوال الكبرياء والعظمة 
للناس وتجعل منهم أنبياء عرض وصدفة . لقد تكلم « الرازي » باتفعال بالغ 
عن شداع الانبياء ومكرهم الشيطاني ( وقد يكون لأقواله هذه أثر في تأليف 
المقالة المقدية اللاذعة « الدجالون الثلاثة » ال لاقت استحساناً بالفاً عند 
العقليين في الغرب منذ « فردريك الثاني » حت « هوهنستوفن » ) . وهنا 
سأل الاسماعليون : لماذا تعرض الانبياء كلهم للتتكمل والاضطباد والتعذيب 
من قبل ذرية « ابلدس »2 أولئك الأبالسة في صورة البشر والذين ناضلالانبياء 
جميعاً ضدمم ؟ 


لقد نادى « الرازي »© بقوة وحزم ©» به مساواة » بين الشر » ثايتة لا 
تتحول . البشر كلهم متساوون » ولا يعقل ان يكون الل قد اختار بعضاً 
منوم لي يعهد اليه بالرسالة النبوية . أوليس لهذه النبوة الا أسوأ النتائج من 
اقتتال وحروب تتستر تحت راية المعتقدات والمذاهب الفارغة . وتحدب 
الاسماعملية على ذلك بأن هذا ما يحب فعله بالذات: ان قود الناس الى ماوراء 
النص الحرفي لهذه المعتقدات . فاذا كان الناس اهلا لإدراك التأويل ال_اطني 
وفبمه > لتدسّن لهم ان كل دين من الديانات له وضعه المعين ورتيته المعينة دون 
تعارض ولا تقارب. ومهما يكن من أمر الرازي ودعوته للمساواة» أفلا يو كد 
هو نفسه بأنه مرشد» ومعلم ؟ ألم يؤكد بأنه اكتشف ما كان يجبله الاقدمون؟ 
والفلاسفة اتفسهم © أليسوا على شلاف فيا بينهم؟ ألم يرتكبوا كذيا او خطأ؟ 
وحمب الرازي بهذا الرد الرائع : دا است القضمة قضية خطأ او انممراف عن 
الصواب © فقد بذل كل من الفلاسفة جبده © وبمحرد بذله لهذا الجيد » ذهو 
يسير في طريق الحقيقة » ( ان البحث عن الحقيقة لهو أمُن من الحقبقة نفسها» 
5 سسقول « لسنغ ع«نودها 0 فها بعد ). 


ان الفائدة المسمة في هذه المجادلة تكن في ان الاختلاف ليس اختلافاً 
مبتذلاً بين العقلائمة » والفلسفة » والفقه بالمعنى الديني الشائع . انه اختلاف 
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اكثر عمق وأصالة بين فكر دي باطني ؛ تعليمي 410:6ه11 ؛ وبين إرادة 
معادية لكل ما يتضمنه هذا الفكر , ان الملة التي شنها « الرازي » في كلامه 
على المساواة بلغت من الحدةة مبلغا انقلبث معه على صاحبها » ذلك ان الرازي 
يعي تام تفوتقه الشخصي . وقد وجد حياله خصوماً ليسوا برجال فقه ولا 
محبابذة شريعة » حت ولا فلاسفة ورعين يسالمون أولئك » ولكنهم كانوا 
رجالاً تعليسين » ويعامون حى العم ان الحقيقة الروحية لا يمكن أن يدركبا 
او يستوعبها جملةة الا خيار القوم وصفوتهم فهم وحدهم قادرون على ذلك . 
والداعي الاسماعيلى لا ينشر دعوته فيالامكنة العامة بل هو ينتخب ويصطفي 
واحدا بواحد . وهناك حقائق روحية تنح المصطفى قوة على الاندفاع نحو 
« قاماته » عروةاعءرروقع 565 . والسواد الاعظم من الناس © لا يمكنهم ( 
لأسباب خارجة عن نطاق واقعبم الحياتي في هذا العالم » ان يستوعيوا الا 
النص الحرفي الظاهر ويحدوا فيه حججاً ودوافم للقبام بالثورات والفتن التي 
تؤدي الى طغيان وظلٍ أسوأ من ظلمٍ الشسرائع التي أتى بها الاندياء جميعا . 


هذا هو بالتالي معنى ذلك الاسلام الذي يدعى ب « الاسلام الباطني » 
والذي يتضح انا الآن » بعد ان كنا قد استبلينا به دراستنا هذه » مع تلك 
3 الفلسفة السوية 2 التي تفرغ الشبعة لتوسبعها ومعاجتها 5 اما فترة النراع بين 
الرازي والاسماعيلية فقد كانت من أروع فترات الفكر الاسلامي . 


ه - فلسفة اللغة 


١‏ - في همل الفكر الاسلامي مفمار طريف ومشواق »© نجد فيه الخطوط 
والملامح المدروسة حتى الآن جميعاً . فنذ القرن الاول للبجحرة درس السريان 
والفرس شروحات ارسطو » الت راجعها الرواقيون والافلاطونيون المحدثون. 
كا ان « ابن المقفع » » الاديب الشهير الذي ارتد عن المزدكبة الى الاسلام » 
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والذي كان صديقاً « الخليل بن احمد »2 يسّر الخليل هذا الاطلاع على كل ما 
كان في اللغة الفبلوية من ابحاث لغوية ومنطقية , الا ان طبيعة اللغات السامية 
وفرت للتأمل الفلسفي مواضيع جديدة لا تنضب. والعرب ينسبون عل النحو 
الى « على بن الي طالب » اول الم الشبعة . والحقيقة اتنا اذا نظرة الى 
كتاب « سيبويه » » وقد كان تاميذ؟ الخليل , بن أحمد ») لوجدناء عملا ناضحا 
ويجبوداً عظبماً “ يمكن مقابلته « بقانون » ان سينا في الطب . ومن الغريب 
ان يكون واضع عل النحو العربي من اصل فارسي ( سيبويه» توفي عام /١56‏ 
© كتب مذكراته في شيراز من اعمال فارس ) . 


لا زلنا نبل اول من توسع في هذا العم . على ان المهم في تاريخ الفلسفة 
هو ان نعرف كيف توسعت » على هذه القاعدة وهذه الأسس» اعمال مدرستي 
البصرة والكوفة. فبالرغم من اختلاف هاتين فيا تشكلان مدرستين فلسفيتين 
ونظرتين في الكون تختافان من حيث الجذور العسقة . 


٠‏ - فاللغة بالنسبة لمدرسة اليصرة ما هي الا مرآة تعكس بدقة وأمانة 
الظواهر والاشياء والمفاهم . وينبغي ان نرى فيها بالتالي القواعد نفسها التي 
يحري عليها الفكر في الطبيعة والحياة . من هنا الاهتام بأن يكون لكل 
ذبرة » وكل كامة » وكل جملة » أساس ترتكز اليه من حيث حقيقة صورها 
والمواة قم التي تحتلا . لقد كانت المهمة الاساسسة » والاكثر صعوبة في مدرسة 
عه الصلات المتبادلة بين اللفظ والمعنى؛ وكان عليها ان 'تدخل 
اللغة بكاملها في قوالب عقلية ومنطقية وان تظبر القواعد المتبعة في ذلك . 
وان تدين ان الشواذات والانحرافات ما هي الا اعراض ظاهرية وان لها في 
ذلك اسبابا عقلية . وقد أخضع النحاة العرب اللغة الى قواعد تطبق بشكل 
عا م » شأنها شأن علوم الطببعة » والمنطق وعم الاجتماع > دون ان يفصلوا 
مع ذلك ببين عل الصرف وغل النبحو» وهذه القواعد سارية الفمول أبغا كانت . 


تفرض 


لا شك فى ان اللغة الحمة المتداولة لا تحتمل مثل هذه ال « تليولوجيا » 
الشاملة نظراً لتشعمها واتساعبا فبظبر فدها بعض الشواذات. لهذا كانت اعادة 
بناء التخطيط النحوي امراً شاقا ومعقداً ؛ اذ ينبغي لفت النظر اذ ذاك الى 
وجو الشذود في الاشياء نفسها . وتتعلق الابحاث الاولية في استشلاص 
و الاصول » . ووحد نحاة البصرة ان من حقنهم ان يتسكوا مهذه والاصول» 
وان برفضوا منها كل ما لا ببرره التفسير العقلي. فاذا كان هناك بعض الاصول 
المسلم بها » لاعتبارات خاصة » فان هذا لا يمني ان لنا ملء الحق في ان 
تب عل أغزارها او قنانها' اطول أخرى ؛ 


سن اما مدرسة الكوفة فعلى النقيض من هذا التشديد راحت تعالج نوعاً 
من علوم اللغة يتفق وذلك العم الشبعي الذي عرضنا له فها سيق ( الفصل 
الرابع» )١‏ مظبرة نوعاً منالميل الملحوظ نحو ما سميئاه ب «سلسلة العلل الخالفة» 
تعناو اك ةأه 070 كعأمسعء ععة836 . و قفدكانت الكو 0 بنوع خاص » 
المكان الذي اختهرت فبه الأفكار الشيعية . اما بالنسبة لمدرسة الكوفة » 
فان التراث العربي» وما هو عليه من غنى واتساع ووفرة » ليصلح ان يكون 
المنبل الاساسي لعل النحو » والكوفيون يقرون بمبدأً القياس شعرط أن لا 
يؤدي ذلك الى التفحية باصول مسلم بها في التراث العربي ؛ ولذلك قبل ان 
القواعد الكوفية في عل اللغة اذا قست بالقواعد المصرية المتشددة لم تعد قواعد 
علمية » بل هي بالاحرى جمورعة من الاحكام الخاصة » تطلق على كل حالة 
بعينها » وتصمح كل حالة خاصة حالة نوعبة . وكان في مدرسة الكوفة تلك 
الخشة من القواعد العامة والاسباب الموحّدة يقابلبا ميل نحو التنوع يعطي 
اعتباراً للفردي » والاستثنائي» والاصل الواحد . ولما كانوا بدورهم على اهتّام 
لاحاد صيغ وأوزان فقد ضاعفوا هذه الأوزان الى ما لا باية . وفيا كان نحاة 
البصرة 'يعرضون عن كل اصل او وزن لا أيسركر خلافه للقياس عقلياً» لم يكن 
تحاة الكوفة يأخذون بذلك » ذلك ان التراث العربي بأجمعه » عندهم » كا 


رغرض 


ورد عند الاعراب » هو المصدر والاصل النحو والقواعد وكل « اصل » 
في الكلام العربي القدم ما قبل الاسلام » وفي الادب العربي » 0 
اصلا اساسيا وذلك مجرد وروده في اللسان العربي القدم . وكل دوذ عن 
القاعدة يصبح والحالة هذه اصلاً بذاته » اي ان مبدأ الشذوذ نفسه له 
اعتباره . 

ان « غوتولد ويل » ( الذي لخصنا لآرائه السديدة فما تقد م)يرى ارت 
نقابل ببن اختلاف مدرسق البصرة والكوفة » وبين 00 مدر سي 
الاسكتدرية و « برغاما » » وبرى قِ ذلك صراعاً بين اهل القساس واهل 
السماع . هذه المقابلة لا تهدف في الواقم الا للنبج الفكري » اذ ان المادة 
اللفظة تختلف جذرياً عند الفريقين . زد على ذلك ان الخلاف بين النحاة 
اليونانيين لم يتعدى كونه خلافاً عامبا » سنا كان موضوع الخلاف في الاسلام 
خطيراً وبعيد المدى لا يطال الاحكام الحقوقبة » وعلوم الفقه فقط © بل قد 
يتعلق به تفسير بعض من آبات القرآن او من التراث الديني والاحاديث . 
ولقد أشيرنا الى الروابط بين الفكر الكوني وبعضالنواحي من العلوم الشبعية. 
ولنذكر ايضاً ان هناك تقارباً بينه وبين بعض الامور الرواقية باعتباره 
, اجتباداً خاصا بالفرد > ( أمناك ا اجزن”ا عل عننونانوم«قومع8 ) ٠.‏ اما ارن 
يكون الفكر البصري هو الذي ساد في آآخر الامر فبذا امر عارض” إن دل" 
على شيء فانما يدل على امر يتجاوز بكثير الحدود السيطة لفلسفة اللغة . 


4 - ايس من الحق ان نحصر فلسفة اللغة في الاسلام » وفي ذلك العصر» 
بمدرستي البصرة والكوفة فقط . « نميزان الحروف » عند جابر بن حبان » 
والذي أشرنا فما تقدم الى مبدئه وسنته » يمثل من وجبة اخرى » وبالتأثير 
الفعال الذى كان له » عنصراً اساسا من عناصر فلسفة اللغة مذه. هذه 
الوجية الاخرى © هى فلك الى تملن الاظرية الخابرية من خلالمينا: اتشتوادها 
تحت راية القراث العرفاني في الاسلام » هذا القراث امتأثر هو الآنخر بالعرفان 


اوفرض 


القديم وبالتراث الفيثاغوري الحدث . ولقد أشرنا الى القرابة الحيمة بين نظرية 
« المغيرة »2 العرفاني الشبعي» وبين نظرية « مار كوس » العرفاني عناوة/وم6© 
( أن جسم الحقيقة مكوكن من الحروف الأحدية ) . وتدل اشكال الحروف 
وترتدبها في الكتاب الفارمي القدم « أم الكتاب » ( راجمع ص #ه١‏ وما 
يلمها ) على ترتيب الكائنات السماوية والأئمة الشبعة وفققا للدرجة والرتمة. 
(وهناك تفسير ممائل أو"لت به الحروف الرمزية التي نراها في افتتاحمات بعض 
السور القرآنية ) وهكذاكء فان التراث القدم كله ينظر للإمام « جعفرّتم على 
انه واضع عل « الجفر »» وسبذهب «١‏ البوني » (المتوقي عام اه )ء» 
فيا بعد » الى ابداء مثل هذه الاعتبارات : « اعم ان اسرار الخالق » 
وموضوعات عامه» والحقائق اللطيفة والكثشيفة » والامور العلا والامور الدنيا 
هي على نوعين : فبناك الاعداد » وهناك الحروف . فأسرار الحروف هي فى 
الاعداد » وماظهور الاعداد الا في الحروف . فالاول هي حقائق العام 
العلوي المتعلق بالذوات الروحيبة »4 اما الثانية فتتعلق يحلقة الحقائق المادية 
وصيرورتها » . 

ولككن « الجفر » يقوم اساسا على عم الابدال. وابدال الحروف في الاصول 
العربية كان مطبقاً يجذافيره في اول الخحلقات الشيعية العرفائية ©0746 
وما مذهب « الميزان » الا امتداد لتعاليمهم وأقوالمم . ولقد رأينا ( الفصل 
الرابع » ؟ ) مثلاً على استعمال ذلك في « كتاب الجبد » لجاير بن حيان . إن 
قيمة هذا العمل وتطبيقه بهذه الصورة على اصول اللغة وجذورها برتكز دوم 
الى المندأ الجابري الذي ذكرناه سابقاً والذي هو مبدأ اسماعبلى بصورة عامة: 
عندما تنصل النفس الكلية بالطبيعة ( التي هي بالنسبة لناصر خسرو مرآة 
النفس ) تضفي على هذه الطبيعة شيئا من تآ لفها وانسجامها الذاتي ؛ ثم تولد 
بعد ذلك اجساما خاضعة للعد والكم ( وهذا الموضوع بالذات عاجه ابو يعتقوب 
السجستاني » وعرض له بوضوح وجلاء ) بالطريقة ذاتها هذه » تفصح النفس 
عن انسجامها وتلاؤمها بواسطة اللغة والموسيقى » وهذا يفترض وجود صلة 


غرف 


حميمة بين طبيعة الجسد وطبيعة اللغة ( كا ان الموسيقى هي تلاوّم وترافق بين 
النغم الايقاعي وماس الوتر ) . لهذا يستبعد جابر بن حبان ان تحكون اللغة 
ولبدة الاتفاق والاستنياط ؛ فاللفة ليست بعرض » وليس هناك من نظام 
وقواعد تفسرها لنا » انها ناشئة عن سريرة النفس الكلية وطويّتها . 


ه - لذلك فان « ميزان الحروف » عند جابر بن حمان من هذه الرجبة 
العرفاننة بالذات © يؤدي بنا » باعتاره نوعا من فلسفة اللفة » الى شواغل 
النحاة الفلاسفة الذين أشرنا اليهم . وهذا ما أشار اليه الفقيد «بول كراوس» 
في هذه الاعتبارات التي نعرض لما هنا بايخاز . ان ما نعامه من انتقال الفلسفة 
اليونانية الى رجالالفكر فيالاسلام يخولنا ان نربط مباشرة بين أقوال جابر بن 
حمان وأقوال افلاطون حول هذه القضية. لقد اظبر «بول كراوس» المبادىء 
المشتركة بين « علمٍ الميزان » الجابري من جبة » الذي يتضمن تلبلا لمفردات 
اللغة » وبين كتاب « كراتبل وانراد:ن) ها » من جبة ثأئية ( حيث تعرض 
افلاطون بلسان سقراط فلسفته في اللغة » والتي تقوم على مبادىء شبيبة بتلك 
الى يقول بها جابر ) وكتاب « طباوس 71066 1 » ( الذي قارن فبه بين 
العناصر الطبيعية ومقاطع الحروف). وترى النزعة نفسها عند الفبلسوفين في ما 
يتعلق بالبحث والتركيز على « اصل » الكامة الذي تدل طبيعته تماما على طبيعة 
الشيء المعني” . أن ما يرمي اليه جابر » وإِن كان قد اقتبس معظم مواد حمله 
عن النحاة العرب » ليتجاوز إطار عل النحو الضيّى ( والامر نفسه يمكن ان 
يقال عن الخلاف بين مدرستى البصرة والكوفة ) ) ٠.‏ وهذا المقصد الذي رمى 
البه » هو ما جعله يتم بنوع خاص بابدال الحروف التي تؤلف اصل المفردات 
العرببة ( من ثنائي وثلاثي ورباعي وخمامي ) . 


وتلبغي الاشارة الى انه نظراً لما هي عله حالة الاصول في اللغات السامية 


من حمود وتحجريد فان تشريح المفردات وتحليلها يتم على نحو أسبل من اللفة 
الموتائية . ( فالخط العربي لا يشير الا الحروف الساكنة » وبالتالي فان المقطع 


0 تريخ الفلسفة الاسلامية‎ ٠٠ 


يحد ذاته لا يمكنه ان يكون حرفاً وكامة في آن واحد ا هي الحال في المقطع 
ليواي الذي يرتبط في نفس الوقت ارتباطا وثيقاً بالمروف الصوتية ) ينيم 
عن ذلك ان مءظم الاصول المتأتتية تسّة عن طريق الابدال موجودة بالفعفمل * 
وهكذا تلتقينظرة جابر في هذا الموضوع مع نظرة النحاةالعرب الذين حاولوا 
د ان برفعوا من شأن مدأ إبدال الحروف الى ان يحماوا منه نظام لغوياً 
ناكا قادراً وحده على ايضاح اشتقاق المفردات بعضها من بعض » . وقد 
أدت هذه الحاولة بالذات الى ما 'سمى «١‏ بالاشتقاق الأكبر » أي « النظرية 
التي تجمع تحت معنى واحد كل الاشتقاقات المسكنة لأصل واحد » . وذلك 
ما قام بهد ان جني ؛ (المتوقي عام ووم / ٠١٠١١‏ ) وهو عام لغوي بالاضافة 
الى اشتغاله بالفلسفة واللاهموت » وقد قام بتغمير عميق ف بنية اللمة 
العربية . 

؟ - كان لهذه الاحاث التى يسّرتها طبيعة اللغات السامية » أثر بعيد على 
الفكر الصوفي في العصور التتلت» لهذا يحسن بنا ان نفكر هنا كيف تغلفلت 
جذورها في ذلك الفكر ومتى تم ذلك . اذ ان مشاكل الكتابة واللغة قد 
شغلت كثيراً من كبار الفلاسفة . حتى ان احمد ابن الطيب « السرخشي » » 
وهو تاسد الكندي »> استنبط أتحدية مؤلفة من اربعين حرفا لاستممالها في نقل 
اللغات الاجنبية ( من فارسية وسريانبة ويونانية ) . اما الفارابي وهو الذي 
درس النحو على العالم اللفوي « ابن السراج » حيث كان يعامه مقابل ذلك 
المنطق والموسيقى » فقد وضع قواعد عامة تجري على « لغات الامم جميماً » 
وأوجد صلات وروابط بين عم اللسان وعل المنطق . ا اننا نحد عند « ابي 
حمرة الاصفباني » عبارة « الفلاسفة النحويون » التي يستعملها للدلالة على 
اولك الفلاسفة الذبن ينظرون الى المنطق على انه نوع من عل النحو الشامل . 
كل هذه الحاولات التي دفع اليا التعقيد اللغوي في الحضارة الاسلامية هي 
مظهر اصلي وجوهري نادراً ما 'يلفت النظر البه في الفلسفة الاسلامية . 


أغرض 


- البيروني 


١‏ - عاش خلال القرئين العاثير والحادي عشير لاسلاد » و هما العصر 
الذهبي للرياضيات والعلوم الطبيعية في الاسلام » رجل من ألمع رجالات الفكر 
هو ابو ريحان حمد بن احمد الميروني . كتب في التاريخ وني الديانات المقارنة » 
وأراخ لبعض الحوادث » وألّف في الريا ياضبات وعم الفلك . وكان مؤلفاته 
هذه » التي لا تقدر بثمن » صبت شائع في الشرق والغرب . 


ينتمي « الميروني » الى ما يسمى بإيران الخارجية . ولد في عام 55" / 
العلوم الحتلفة لا سما الرياضيات التى درسها على يد الاستاذ «الي نصر المنصور». 
ثم قاده ترحاله فما بعد الى جرجان ومدن اخرى من بلاد فارس . ولاتم 
فتح شوارزم على يد « همود الغزنوي » رافقه « البيروني » الى بلاد الهند »2 
حمث قفى بقبة حماته منصرفاً الى الدراسة » الى ان توفاه الله عام 451 ه/ 
1٠‏ م. 


بو كان من نتمجة الملة الدموية التي قادها حمود على بلاد المند » تلك 
التفاصمل الى جمعها فبلسوفنا الذي كان برفقته » والتي كانت له بثابة مادّة 
لكتاب ضخم . فكتاب « البيروني » عن الهند لم يكن له مثيل في الاسلام 
0 . وقد بقي مرجعاً لا كتب بعده عن الديانات والفلسفات 
أشان المؤلف فمه الى ما تبينه من توافق وتلاؤم بين الأفلاطونية 
0 » والحكة الهندية » وبعض الاواحي هن التصوف الاسلامي ) . 


وينبغي ان نشير ايضاً الى « تاريخ أزمنة الشعوب القديمة » وهو كتاب 
ذو أهمية بالغة » وفريد من نوعه » ثم الى رسالة طويلة في الرياضيات والفلك 


فضا 


والتنجم كتبها البيروني بالعربية والفارسية في أواخر حياته (نشرها « 'حمابي» 
طبلة قرون عديدة النص المرجع في هذه المواد ألتي عالجها . اما كتاب 
« الجاهير » فيعد أقدم مؤلف في علٍ المعادن كتب بالعربية؛ وفمه ايضاً يظبر 
« البيروني » براعة فائقة في جمع الوثائق . غقد جمع كل ما كتب عن عم 
المعادن في بلاد المونان والهند » بالاضافة الى ما كتب في بلاد فارس وني 
الاسلام. و تجدر الاشارة ايضا الى «كتاب التوحمد» وهو يببحث فيالجغرافية» 
وكتابه الضخم « قانون المسعودي » الذي له في عم الفلك وتأريخ الحقب ما 
لقانون ابن سينا في الطب من شأن وباع © والذي لم ينقصه الا ان يترجم الى 
اللاتئشة حتى شال شبرة ١‏ قانرن » ابن سينا وذياع صيته : وأخيراً نذ كر 
و كتاب الصيدلة » وبعض الرسائل القصيرة » وتبادل في الأسئلة والأجوبة 
عدد من مؤلفاته بينها رسائل تبحث في الفلسفة . 


« - ان الرسائلالتي تبادلها البيروني مع ابن سينا تشهد بأنه لم يكن فقط 
مؤسس « عل المساحات الارضية » 6:و604م » وانه كان رياضياً » وفلكياً 
وجغرافيا ولغوياً بل كان ايضاً فبلسوفاً ٠.‏ ولقد مالت به نزعته العميقة في 
فلسفة الطبيعة نحو الملاحظة والاستقراء ونحو معارضة كثير من المواضيع 
الفلسفية الارسطاطاليسية » ثم الى تبني بعض وجبات النظر التي قال يا 
« الرازي » ٠‏ وقد ذهب ا م بأسماء مؤلفات هذا الاخير » 
وأعجب « البيروني » بمذهب « الرازي » حول فلسفة الطبيعة ولكنه عارضه 
في نظرته للامور الدينية . 


علينا ان نظبر ما عند البيروني » من « فلسفة التاريخ » التي تبدو في ثنايا 
كثير من مؤلفاته ٠‏ فبو اذ ادرك طبيعة بعض النياتات القديهمة المطمورة » 
والطسسعة الرسويمة لبعض الاراضي واليقاع الصخرية الي شاهدها »> فقد افتنم 


رضنا 


بأنه ثمة انقلابات كثيرة وتصداعات اصابت القشرة الإرضية في عبود سابقة 
من التاريخ » تاركة يحاراً ويحيرات مكان الارض البابسة . وبتطسقه لهذه 
الملاحظات على مدان التاريخ البشري فقد توصل الى نظرية في العهود التاريخمة 
شبيبة بتلك التي يقول بها « البوغا » ومهسسرىء/ في المفاهم الهندية . ولقد 
كان « البيروني » على يقين بأن الانسانية تسير في كل عبد نحو نوع منالانحلال» 
والمادية التي لا تنفك تنضخم حت يحل بأهلها واقعة او مصيبة كبرى يكون 
فيبا القضاء على حضارتهم 2 ثم برسل الله من بعدها نبي جديداً لي يبتدى, 
عبداً جديداً في التاريخ . ولا شك في ان بين هذه النظرية وتلك التي نادت 
بها الاسماعيلية » في نفس العصر »© علاقة أكيدة نحن مدعوون للتعمق بها . 


الخوارزمي 


علينا ان نشير ولو باجاز الى مفكر معاصر للبيروثي ومواطن له . هو همد 
بن يوسف الخطيب الوارزمي (المتوني عام امم / 91ة). اشتبر «الخوارزمي» 
بموسوعة ضخمة له بعنوان « مفاتيم العلوم » ( نشرها فان قلوتن © لندرنى 
6). تقسم هذه الموسوعة الى قسمين كبيرين : ببحث الاول منها في العلوم 
الاسلامية ( الحقوق الفقببة » وعم الكلام » والنحو والكتابة »© والتراث 
القدم ) اما القسم الثاني فيبحث على التوالي بعلم المنطق والفلسفة والطب 
والحساب والحتدسة والفلك والموسسقى والكيمياء . 


- ابن اليثم 


١‏ - عاش في اوائل القرنالحادي عشر لاميلاد ( الخامس للبجرة ) مفكر 
من ألمع الرياضيين والفيزيائيين في العصر الوسبط 2 هو ابو علي مد بن الحسدن 


5 


ناشم (عرف عند المدر سين اللاتين يأمم د ه11 »؛) ويلقب ب«بطللموس 
الثاني » ولد في البصرة » وقفى القسم الاكبر من حياته في القاهرة » وتوفي 
عام ليل وله من العمر سث وممانون عاماً . كارت ابن اشم شديد 
الاعتداد بالتطبيق العمل لمعارفه الرياضية حتى انه فكر بقدرته على تنظم 
المياه الناتجة عن فيضان النبل . ولما دعاه الحا بأمر الله » الخليفة الفاطمي 
السادس ( 9م / وه - ٠١1 / 4١١‏ ) لكي يقوم بهذه المهمة » ادرك ابن 
اليثم عدم مقدرته على ذلك وعبث القيام بهذا المشروع . واذ غضب علسه 
الخليفة بعد إخفاقه هذاء اعتزل الناس وانصرف الى اعماله العاسة حتى وفاته. 


كان لابن الثم دور مهم في علوم الفلك والنجوم» والبصريات. اما آراؤه 
ونظرياته الفلسفية فعلنا ان نستخلصها عن طريق اقئاس . فقد كان ذا ثقافة 
فلسفية واسعة » درس بشغف كلا من ارسطو وجالينوس ( ولكن مؤلفاته 
الفلسفية ضاعت للاسف »2 او بقبت مخطوطة ككتاب « مرات الحكة » ) . 


؟ - أما التحسين الذي أدشله ابن اليثم على النظرية الفلكية فيمئكن ان 
نذكره على الوجه التالي : بقي الفلكيون في الشرق مدة طويةة لا يتمورن 
لتحديد مفهوم الأفلاك السراوية . وكان هذا شأن ابي العياس «١‏ الفرغاني » 
( الذي عرف عند اللائشين بامم « ستصمئه//اك » ) وهو فلكي ايراني من 
ترانسو كسبان » كا كان ه-ذا شأن ابي عبد الل محمد البتسّاني ( المعروف 
ده كنوه نهطاك ») وأصله من حران» وقد دانت عائلته بديانة الصابئة . نقول 
ان الامر اقتصر عند هؤلاء على النظر الى الككواكب من وجبة رياضية وكأنها 
دوائر مثالية وهمية تمثل حركة الاجسام السماوية . 


ولكن العام الفلكي الصابئي « ثابت بن قرة » وضع كتاباً أشار فيه الى 
أن السماوات ذات تكوين طبيعي يعكن ان يتفق مع ما ورد في تصذيف 
ه بطليموس » لنظام الكون . وكان « ابن الهيثم » فيا بعد » اول من أدخل 


كرض 


على هذه الاعتبارات الفلكمة المحتة نظرية ارسطو عن الكواكب السماوية , 
ان الفائدة العميمة في هذا الموقف تعود 2 من جبة » الى ان ابن اليثم يطرح 
المشكلة على نحو عم طببعي سماوي» ( على انه علم طبيعي كيفي" في جوهره ) 
على أثر « بطلمموس » وفرضساته عن الكواكب الذي يعود بدوره لعلم طبيعي 
سماوي ناجم عنطببعة الجوهر الذي يكون السماء» ول يقم الا بأن استعاض بعلم 
الطببعة الذي قال هو به بدلاً من نظرية «ارسطو». ولكن مذهب «يطليموس» 
فالطبيعيات السماوية التي تنفق ونظرية ال « ابيسيكل وعإعنرءونري »> والدوائر 
المتغالفة هدم بكل بساطة طبيسات « ارسطو » السماوية , ذلك ان هصذه 
تفترض » فى الحقبقة » نظام من الكواكب المشتركة المركز » وهذا المركز 
المشترك هو مركز الارض . 

كاما أكد المفكرون في الاسلام على قسكبم بالطبيعيات المثتّائية» او كما 
قصدوا إصلاح المشائية اللالصة ©» ننج عن ذلك صراع شديد مع مذهب 
« بطلموس » . هكذا كانت الحال في الاندلس » حيث نشأ عن هذا الصراع 
نظام « البطروجي » » الذي استجاب لأماني « ابن رشد » والذي حاول 
حت القرن السادس عشر ان يحل محل نظام « بطليموس » . هذه المشكلة 
هي في قرارتها مشكلة فلسفية جوهرية. ( انها مشكلة في فلسفة النظرة الشاملة 
الكون ) . اذ تعلق القضية قبل كل شيء بنظرتين مختلفتين للعالم » وشعورين 
مختلفين نحو الكون ونوع الوجود في هذا الكون . وإذ يحدد كل من الفريقين 
عدد العقولالملائكمة المحركة للسماوات بالنسبة لعدد الأفلاك» حيث يحب تقسم 
الحركة الكلمة لكل كوكب ضمن حركات الأفلاك هذه » اصبحت اللامر كزية 
التي تكلم عنها « بطليموس » في نظامه عائدة هي الاخرى الى عل الملائكة . 
ونفس العودة مله » يؤدي المبا القول بوجود عقل تاسم » كا فعل « ابن 
اليثم » على اثر الاسكندرانين » والافلاطوني الحدث « ستبلتكوس » . ان 
وجود هذا الفلك التاسع يفرض نفسه عندما نقر بوجود ما يسمى ب ه مبادرة 
نقطة الاعتدال » ومتدمسالاوة مع «منعومء6جم 10 © فبو فلك الافلاك » اي 


لثفا 


الفلك الذي ستوعب الافلاك الماقية 2( وهو خال من النجوم 6 ودتحرك 
بحخركة يومية من الشرق الى الغرب » وينقل هذه الحركة الى عالمنا . 


لقد وقف المشاؤون والمسامون الحافظون فالاندلس موقفا معاديا من هذه 
الطبيعبات السماوية . وذلك لأسباب تختلف عند كل فئة منهم . وعندما 
أحرقت مكتية احد الأطباء الذي اهم بالكفر والإلحاد عام ,115 شاهد 
احد تلاميذ دان ميمون» فقيهاً يرمي بين اللبب بنسخة عن كتاب «لابن اليم » 
يبحث في عل الفلك . وعلى عكس ذلك نان و الاخراقكة الى إبران / 
يتمكنوا من الاكتفاء بفلك واحد ( الثامن ) يم الكواكب المتعددة. ولكن 
عند هؤلاء “ م يحد " عل الملائكة ب اطلان عل لتك بل اذ 915 بستنا ١‏ 
نفسها لعامهم عن اللملائكة » هي التي جعلتهم يتحسسون الآفاق الواسعة لمعم 
الفلك » الذي » بالرغم من ثورته على النظرية التقليدية القديمة » ل 'يخل الآ فاق 
اللامتناهية من سكاتها الروحانيان . 


م - هذا التعلق نفسه بنظرية الكائنات الروحية يظبر لنا في الدور الذي 
لعبته رسالة ابن الهيثم « في البصريات » التي عرفت في العصر الوسيط اللاتيني 
باسم : د كتاب المناظر» ٠(‏ #ومه ةا » ١‏ البصريات ٠‏ في سعة مجلدات يضاف 
الها رسالة في « الجسبات » تبحث ف النحراف الاشعة الفضائية » الطبعة الاولى 
5 ) ويتر الى ابن اليثم على انه هو الذي حل" مسألة امحاد نقطة 
الانمكاس على مرآة كروية اذا عرف مكان الشيء والعين وبعدهها عن المرآة . 
وعلى كل حال فان نظريته في الاحساس البصري » كان لها تأثير بالغ لتضمنها 
على آفاق وامتدادات لا يمكن ان تنسب الى حموية ملكات الادراك الحسى . 
ويمكن القول ان نظام الكون التراتي" » عند « دنيسيوس الأبروياجي 4 
و « مناظر » ابن اليثم » ونظرية الاشراقات التراتبية » وعم ماورائيات 
الأنوار 4 كل خسري ار ماركا ( جملسون ) . ويمكتنا ان نذكر 
الملاحظة نفسها بالنسبة للحكة اللشرقية عند السبروردي » التي أوردها في 


برضف 


جوهر كلامه على ماورئيات الأنوار » وعلى بعد النظام التراتي الملائي المترتب 
في آن واحد عن الأفلاطونية المتأخرة وعن الحكة الالمية المزدكية في بلاد 
فارس . ومة أمر مشترك بين مفهوم الأوار عند السبروردي وعند « روير 
غروستست » ؛ كا يمكن تيز امر مشترك عندما حمل « روجر باكون » - 
وهو في هذا المجال يدين بكل ما لديه لابن اليثم - من عل المناظر العم 
الأساسي في علوم الطبيعة » وعندما يطبق على الأنرار الأمثال الهندسية » 
فبجعل من هذه رموزاً عديدة . وفي كلا الحالتين يمكننا ان تنكل عن طريقة 
باطنية مصبوغة بصبغة التأويل الروحي للقوانين البصرية والمناظرية وهو تأويل 
يرتكز الى نظرية نورانية واحدة في تكوين العام . ويمكننا اذن ان 'نسلم 
بقسمة هذه الرسوم الميانية التي تدل على نوع من « توبوغرافية » الأكوان 
الروحمة . 


ه ‏ شاهمردان الرازي 


٠‏ عاش شاهمردات ابن الي الخير الرازي في حدود القرنين الحادي عشر 
والثاى عشر لاسلاد ( الخنامس والسادس للبحرة ) وكارى من اكبر المنحمين 
وعاماء الطبيعة في ايراث. عاش سخاصة فيالشمال الشرق» في جررجان وأستراباد. 
و'يذكر ان له مؤلفين: « روضة المنجمين » وموسوعة طريفة من علوم الطبيعة 
كتبها بالفارسية « نزهة نامه علائي » حث نحد سيرة طويلة لحماة حابر بن 


حبان وسير اشرى غيرها . 


اوقفا 


الفصل الخامس 


الفلاسفة الملشون 
استبلال 


بدور موضوع كلامنا حو لالفلاسفة الذينشاء البعض ان يجعلوا دور الفلسفة 
في الاسلام وقفا عليهم فقط . فأما ان نكون مثل هذا الوقف أمراً خاطتا 
وناشئا عن فكرة مسقة فان ما ورد في هذا الكتاب حتى الآن ليُغئينا عن 
الالحاح على ذلك . من الصعب ان نرسم الحدود الواضحة بين استعال لفظ 
« فلسفة » واستعرال لفظ « حكة الحبة » ولكننا نرى انه » ابتداء من 
السبروردي »شرع الناسيفضّلون هذا التعبير الأخير للدلالة على الحكم الكامل 
فملسوفاً كان ام متصوفاً . 


اما « الفلاسفة » فقد توفرت لديهم» بالعربية » جموعة من مؤلفات ارسطو 
وشراحه ومن كتابات افلاطون وجاليئوس . ببد انهم ازاء بعض المؤّلفات 
ككتاب « الربويمة » المنسوب خطأ لأرسطوطاليس او كتاب «الخير اللحض» 
وحدوا أنفسهم تجاه ارسطاطاليس افلوطيني المذهب . وبالرغم من ان لفظ 
« المشائين » كان رائج الاستعال في العرببة » وهو على نقيض ما يدل عليه 
لفظ « الاشراقبين » » فان النزعة الافاوطينية » بمعنى او بآآخر» لم تكن عند 


رف 


المشائين العرب بأقل منها عند غيرم. لقد كان للمشائية ردة فعل في الأندلس» 
تحت تأثير ابن رشد 6 وكان عليها ان تجابه في آن واحد افلوطينية ابن سينا 
وانتقادات الغزالي . ولكن مشائية ابن رشد لم تكن هي ايضا صافية خالية 
من الشوائب . وعلى أي حال فان مدرسة ابن رسشد اعطت ثمارها ونتائجبا 
في الغرب في حين بقي الشرق » لا سيا بلاد فارس > متأثرأ بالافلاطونية 
الحدثة والحامها» وكان ذلك خير عون للسبروردي على تحقيق عزمه في إحماء 
و الحكمة الالهية » التي كانت تسود بلاد فارس القديئة قبل الاسلام . والحكة 
الالمية هذه » عند السبروردي ©» تجمع في ذاتها بين العرفان عند ابن عربي 
وبين ماورائيات المتصوفين والأحاديث المروية عند أنئمة الشبعة ( مع حبدر 
آمل » وابن الي جمبور في حدود القرنين الرابع عشر والخامس عشر). كل هذه 
ا مجموعة تفتحت في مدرسة اصفبان »2 ايام النبضة الصفوية ( القرن السادس 
عشر ) وفي المؤلفات والأعمال القيمة التي قام بها مير داماد » والملا صدرا 
الشيرازي » وغازي سعيد القمي » وتلاميذ تلاميذهم حتى المدرسة الشيخمة 
منطروو5 وامه5” . هناك فكرة رائدة تبسن عند هؤلاء فى سبيل ابداع 
بئئة مذهسية متاسكة . وليس هناك ما يدعو الى القول بالمذهب التوفيقي 
20100101106 5 جرت العادة ق اللحوء الى هذا الزعم كايا حاول بعضهم 
انكار قبمة مذهب من المذاهب او تغطية الاحراج النافىء عن عدم الرغبة 
بالاعتراف بهذا المذهب . 


-١‏ الكندي وتلاميلء 


و - هوابو بوسف بن اسحقى الكندي اول الفلاسفة الذين أششرن الييم > 
والذين وصلتنا كتبهم او قسم منها على الأقل . ولد في الكوفة عام 148 ه/ 
5م من عائلة عربية نببة من قبيلة كنده في جلوبي شبه الجزيرة » ولذا 
نال لقبه الفخري المشر”ف « فبلسوف العرب » , كان والده امير علىالكوفة 


ياي 


حيث قفى الكندي طفولته وتلقن علومه ''' ., قدم بعد ذلك الى: بغداد *؟) 
حيث .حظي برع أبة الخليفتين العباسبين اللأمون والمعتصم ( 7١8‏ / م 
35 / 9م ) . وكان الامير احمد ابن الخليفة المعتمم صديقا الكندي وعوناً 
له '" . أهداه الكندي عدداً من مؤلفاته . اما أثناء خلافة المتوكل ( #مم / 
اكلم - 19 / 1م ) فقد زالت حظوة الكندي » شأنه في ذلك شأرن 
أصدقائه المعتزلة . مات منعزلاً في بغداد حوالي عام ه | الام م ( أي 
في السنة التي ولد فمها الاشعري والتي ابتدأت فيها « الغيبة الصغرى » للامام 
الثافي عشر عند الشيعة ) . 


وجد فبلسوفنا نفسه في بغداد في _خفم” الحركة العامية التي ساعد على 
ازدهارها ترجمة النصوص الدونانية ونقلها الى العربية . لم يكن الكندي نفسه 
مترجماً النصوص القديمة » ولكنه يحم وضعه -كنبيل ثري » كان يتستخدم في 
هذا السببل عدداً منالمساعدين والمترجمين النصارى» وكان في كثير من الاحمان 
يتقح ويصحح ترجمة بعض المفردات التي كانت تقف عائقاً في طريق هؤلاء 
المترجمين . وهكذا ترجم له عبد المسح الحصي ( نسية الى حمص ) كتاب 
« الربوبية » الشبير المنسوب لأرسطو » وكان ل#ذا الكتاب كبير الآثر على 
تفكير الكندي ؛م ترجم لهواوستاتموس» كتاب الجغرافية”؟) ل «بطلموسء!*! 


)١(‏ ذكر « صاعد الاندلسي » ان نسب الك_دي يرتقي الى يعرب بن قحطا: من عرب 
الجنوب» ويذكر ان أباه اسحاق بن الصباح كان اميرا عل الكوفة للمبدي والرشيد » وان اجداده 
كانوا ملوكا على كنده . ( راجع طبقات الامم » القاهرة » ص وه وما بمدها ) . 


7 باع م‎  *6١ انظر « اشيار الحكاء » للقفطي » طبعة القأهرة ص‎ )١( 
. ) 7.90 انظر « عبيون الأنباء » لان ابي اسيبعة » ( الجزء الارل ص‎ )©( 


)( روى القفطي في اخبار الحكاء في معرض الكلام عن بطليموس ان له «كتاب الجغرافيا 
في المعمور من الارض . هذا الكتاب نقله الكندي الى العربية ثقلآً جيداً ويوجد سريانيا » . 
ويذكر صاعد الاندلمي» نقلاً عن الي معشر في كتاب المذاكرات » ان الكندي احد احذق س 


رض 


وقسماً من كتابت« ما بعد الطبيعة 6 لأرسطو. ورد في كتات الفبرست لابن 
النديم ان للكندي ما يذيف عن مائتي وستين كناب "٠'‏ تحمل امعد ولكن 
اكثر هذه الكتب لم يصل الينا . 


»؟ - عرف الغرب بعضاً من مؤلفات الكندي كانت قد 'نقلت فى العصر 
الوسيط الى اللغة اللاتينية : ( المادة » الصورة» الحركة » المكان والزمان ). 
وقد عثر منذ سنوات في اسطنبول على نحو من ثلاثين رسالة من رسائ ل الكندي 
'نشر منها قسم في ذلك المين لا سيا رسالة في الفلسفة الاولى » ورمالة في 
د تصنيف كتب ارسطو » والأصل العربى لرسالة « في العقل » التى كان للها 
تأثير عميتق على المعرفة الغنوصة عند خلفائه . ْ 


تشير مؤلفات الكندي الموجودة الآن الى ان « فيلسوف العرب » لم يكن 
فقط عالماً في الرياضيات والهندسة كا قال بعض المؤرشين كالسهروردي مثلاً 
ولكنه كان فبلسوفا بكل ما كانت تحمل هذه الكلمة» في عصره » من معنى. 
فاهتم الكندي بالماورائيات ؟ اهتم كذلك بعل الفلك والتنجم والموسيقى 
والحساب والهندسة . وقد وصلتنا منه رسالة تبحث « بالمجسمات الافلاطونية 
الخسة » عنوانها : « فى ما نسب القدماء كل واحد من المجسمات الخس الى 
الناصر » . كا اهتم الكندي بمختلف فروع العسلوم الطبيعية كالصيدلة مثلآً » 


ح التراجمة الاربعة في الاسلام؛غير أن ابن الندم ينص فيا يتصل بككتاب الجغرافما ليطليمرس ان 
الكندي لم ينقله بنفسه بل نقل له نقلآ رديثا » وان الذي نقله هو ثابت بن قره . ( انظر ايضا 
كتاب الدكتور احمد الاهواني : « الكندي فبلسوف العرب » ص ةوه- .5 ), 

(ه) هو صاحب كتاب « المجسطي في هيثة الفلك » , عاش في القرن الثاني يعد البلاد , 
لاقت نظرياته في الفلك شبرة واسعة طوال القرون الوسطى , برى بطليموس « ان الكررت 
أفلاك دائرية متغالفة » اعظمبا فلك الكواكب القابتة وداخله سبعة افلاك على تخوم كل منبا 
كوكب سيار » تنكفىء في دورائها حول مركز ثابت هو الارض » , 

, "ا١ طبعة القاهرة ص‎ ٠ » انظر « الفبرست‎ )١( 


يشان 


ورسالته « في معرفة قوة العقاقير المركبة » )١١‏ هي على توافق كبير مع آراء 
جابر بن حمان حول درجات قوة الطبائع . وبكامة واحدة فان الحكندي 
عثل خير عثيل ذلك النوع من الفلاسفة الذي يتسم بشمول الفكر وغزارته 
كالفارابي » وابن سينا » ونصير الطوسي وغيرهم . 

م« كان الكندي على علاقة وثيقة مع المعتزلة الذين كان هم 2 قبل خلافة 
المتوكل » حظوة ومنزلة في البلاط العبامسي . ولكنه مع ذلك لم يكن معبم 
كواحد من جماعتهم » بل ان الكندي ذهب الى غير ما ذهب اليه عاماء 
الكلام . فقد كان مدفوعا في كتاباته بدافع التوفيق الأسامي بين البحث 
الفلسفي والوحي النبوي. ومقصده هذا يتفق مع ما ذهبت اليه الفلسفة النبوية 
التق أشرن المها سابقا ( الفصل الثاني ) » والتي قبل فمها انها التعبير الفلسفي 
الشرعي لعقدة نبوية كالاسلام 5 والكندي على اقتناع تام بأن بعض المنادىء 
كبدأ خلق العالم من لائيء» وبعث الأجساد » والنبوة لا يمكن الجدلوالمقلي 
ان تكون مضدرا ناولا ضاناً كافياً ( لذلك ييز الكندي في كلامه عن 
المعرفة الغنوصية بين العم الانساني الذي يتضمن المنطق» والمجموعة الرباعية '"'» 
والفلسفة » وبين العم الالهي الذي لا يتكشف عنه الا للأنبياء وحدم . ولا 
تتعارض هاتان الصغتان او هاتان الدرجتان من المعرفة بل هما على العكس 
متناسقتان متفقتان . وفي رسالة له عن مدة دوام الدولة العرببة > يتكبن 
الكندي ان الحم العربي سيمتد لنحو من ثلاثة وتسعين عاماً » وقد توصل الى 
حكه هذا عن طريق حسايات مستمدة من العلوم البونانية » لا سيا التنجم » 
ومن النظر في بعض النصوص القرآنية وتفسيرها . 

)١(‏ ذكر ابن الندم اسمام اثنين وعشرين كتابا للكندي تبحث في الطب » وم تجد امم هذا 
الكتاب الذي يذكره الاستاذ د كوربان » بينها فترجناه حرفيا . 

(؟) الجموعة الثلائية 17101072 كانت تشمل النحو والملاغة والمنطق ء والرباعية 
16 كانت تشمل الحساب والموسيقى وافندسة والفلك . ( راجع تاريخ الفلسفة 
في الاملام ترجمة ابو ريدا ص ١95‏ ) , 


ليكرقنا 


يعتبر الكندي » في قبوله لمبدأ الخلق عن لاثيء » ان ابداع العالم هو من 
فمل الله » وليس العام بصادر عن الله بالثيض . ول يقبل بمبدأ فيض العقول 
على غرار الأفلاطونية الحديثة الا بعد ان أقام الحجة على ان العقل الاول في 
سلساة العقول يخضع في وجوده لفعل الارادة الالهبة ( وتحدر الاشارة الى ان 
ترتيب العقول عند الكندي مطابق تماما لنظام الكون عند الاسماعيلية ) . 
ويميز الكندي كذلك بين عال الفاعلية الالهية وعام الفاعلية الطببعية الذي هو 
عالم الكون والفساد . 


؛ ‏ تعود فلسفة الكندي في بعض مظاهرها الى دحنا فبلوبون'''»2 كم تعود 
في بعض المظاهر الاخرى الى مدرسة الافلاطونيين الحدثين في أثينا .. انف 
التمبيز الذي يقبمه الكندي بين الجواهر الاوال والجواهر الثاشة 4 وامانه 
بقيمة التنجم وصلاحه > واهتامه بالعلوم الخفيّة (كالسحر وما شاكل) والتمبيز 
الذي يقيمه بين الحقيقة الفلسفية العقلية وبين القيقة الموحاة التي يفبمها على 
نحو قريب من الصناعة القدسة عند الافلاطثيين المتأخرين » كل هذه الامور 
ان هي الا ملامح مشتركة بين « فبلسوف العرب » والفلاسفة الافلاطونيين 
الحدثين ك « أبرقلس » وغيره » ا ان ذلك يظبر بعض الشبه بين أقواله 
وأقوال الصابئة من اهل حر"ان . 

واذا كان الكندي قد تأثر بكتاب الربوبية المنسوب خطأ لأرسطو فانه قد 
تأثر ايضا بالاسكتدر الافرودسي . فقد قرأ الكندي شيرح الافروديسي 
لكتاب ارسطو « في النفس » واستلهم من هذا الششرح تقسيمه للعقل الى اربعة 


)١(‏ يسميه العرب « يحبى النحوي » . يذكر صاحب الفبرست انه د كات أسقفاً في بعض 
الكنائس بمصر وانه يعتقد بمذهب النصارى اليعاقبة وانه رجع جما يمتقده النصارى في التثليث 
فاحتمعت الاساقفة فناظرته فغليبم » وعاش الى ان فتحت «صر على يدي عمرو بن العاص فأكرمه 
هذا», له عدة كتب وعدة شروحات لأرسطو وردود على أبرقلس وغيره , ( انظر « الفبرست » 
ص .0م ). 


أخوضن 


اقسام عندما بحث ذلك في رسالة له « في العقل » وسوف يككون هذا التقسم 
كبير الأثر فيا بعد » ويطرح مشاكل عديدة وحلولاً مختلفة لها » سواء عند 
الفلاسفة الاسلام ام عند الفلاسفة المسبحيين . ووقع الكندي ايضاً ؛ الى حدر 
ما تحت تأثير الفنثاغورية الحدّثة » عندما علق اهمية كبرى على الرياضمات. 
ويذكر ابن النددم في « الفبرست » ان الكندي ألتف رسالة في انه لا تال 
الفلسفة الا بعلم الرياضيات » . هذه المؤثرات جميعا تتداخل مع الأبعاد الشاملة 
للاسلام الذي يرى الكندي في حقائقفه المطلقة مصابيح مضيئة تنير درب 
الفنلسوف . ويعتبر الكندي محق الممبد الاول لامشائية بالمعنى الخاص الذى 
فبمت عليه هذه الكللة في الفلسفة الاسلامية . واذا كان الغرب اللاتينى قد 
عرف الكندي كفبلسوف من خلال رسائله الفلسفية التي أششرة اليها فانه ايض) 
قد عرفه عالاً رياضاً واستاذاً في عل التنجم . وقد وصفه « جيروم كاردن » 
في كتابه د اللطائف » عام):!ةا 5 06 بأنه واحد من اثني عشر عاماً من 
أعلام الفكر الذين كان لهم كبير الآثر في تاريخ الانسانية . 

ه - كان للكندي اعوان ( أشيرنا اليهم أعلاه ) كا كان له تلاميذ . فهم : 
ابو مشعر البلخي '! الفلكي المعروف © وابو زيد البلخي ''' وهو فبلسوف 
عرف بأفكاره الجريئة » فلم يخش عاقبة عندما اعلن ان أسماء الله الحسنى الني 
نجدها في القرآن مأخوذة عن السريانية ! 


)١(‏ لعله ابو مشعر جعفر بن حمد البلخي » توقي عام ااه يقول عنه ابن الندىم : « كان 
من أصحاب الحديث » وكان يضاغن الكندي ويغري به العامة ويشنع عليه بعاوم الفلاسغة قدس 
عليه الكندي من حسن له النظر في علوم الحساب والهندسة فدخل في ذلك فلم يكل له » فعدل 
الى علم احكام النجوم وانقطع ثمره عنالكندي بنظره في هذا العم لأنه من ضمن علوم الكندي». 
يذكر له صاحب الفبرست اسماء ثلاثة وثلاثين كتابا جلها في عل الفلك , 

(؟) دهو أحمد بن سبل ٠‏ كان فاضلاً في سائر العاوم القديمة والحديشة » تلا في تصنيفاته 
وتألمفاته طريقة الفلاسفة الا انه بأهل الادب أشبه واليهم أقرب » . ويذكر له ابن الندم اسماء 
سبعة وثلاثين عكتابا في الادب والفلسفة والفلك ( ص ٠١6‏ ) . 
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أشبر تلاميذ الكندي من الفلاسفة هو احمد بن الطبب السرخشي ( نسية 
الى سرخش في سخراسانوهي تقع حاليا على حدود ايران وتركستان الروسية) 
ولد في حدود عام 5١4‏ ه/ 48 م وتوفي سنة 74 ه | 4416 م وهو شخصية 
مشواقة اتصفت آثاره » وهي مفقودة اليوم » بالاستشهادات العديدة المذكورة 
فببا. وقد أشرنا فما سبق (الفصل الرابع » ه) الى انه استنبط حروفا أيحدية 
صوتية كثيراً ما اشار البها ابو حمزة الاصفباني . كا يعود الفضل السرخشي في 
استقصاء الالفاظ التي تصلح لتسمية « أتباع زينون » تسمية عربية . اذ كثيراً 
ما أحاط الغموض ببؤلاء في التراث الاسلامي ولكن هذا لا ينم » كا ذكرةا 
مراراً » من تسرب عدة أفكار ومبادىء من اصل « زيئوني » دخلت الفكر 
الاسلامي منذ اول عبده ولعبت دوراً مبياً في مختلف التبارات الفكرية التي 
سبيت « المثائية » في الاسلام . فقد 'سمتي « أتباع زينون » تآرة ه اصحاب 
الرواق » او الرواقيون ( وكامة « رواق « تعنى بالعربية الممشى او الدهليز ) 
وتارة « اصحاب الاسطوان » ( وكامة اسطوان هما نفس المدلول تقربياً ) 
وتارة اخرى « اصحاب المظال » ( وهي جمع « مظلة » أي الخنيسة 
والسرادق > ومن هنا جاءت » في ترجمات العصر الوسيط © كامة . وماتراط 
١‏ 0 1771 أي فلسفة المظال" ) وقد فصل السرخشي هذه التسميات 
فذهب الى ان كلا منبا تدل على مدرسة بذاتها : فلمدرسة الاولى نشرت 
مذهيها في الاسكندرية » والثانية في يعلبك ‏ والثالثة في انطاكية وللافصاح 
عن ممل ذلك يازمنا مصنف .خاص . فنظرية العناصر عند جابر بن حبارن 
تفترض تأويلاً رواقياً لمعطبات «١‏ المشائية ». 5 ان السهروردي أفهم في يعض 
الأحمان على انه روات . وختاماً ققد رأينا ( الفصل الاول » ١‏ ) كيف 
قابل جعفر الكشفي بين موقف الرواقبين وموقف المؤولين الروحمين للقرآن. 


؟ ‏ الفارابي 
و - هو ابو نصر محمد بن عمد بن طرخان بن اوزلع المعروف بالفارابي. 


- تاريخ الفلسفة الاسلامية لق 


ولد في وسج بالقرب من مدينة فاراب ف بلاد الترك عام 9ه؟ ه] ىم أي 
قبل وفاة الكندي في بغداد بعام واحد. نشأ الفارابي في عائلة شريفة النسب» 
وكان والده قائداً في البلاط التركي ١‏ . ولكن تفاصيل حياته لم تعرف على 
وجه البقين » شأنه في ذلك شأن سلفه الكندي الذي اتخذه الفارابي قدوة له 
ومثلاً . قدم الفارابي شاباً الى بغداد حيث حصل علومه فبها وقرأ بعضبا 
على معم نصراني هو يوحنا بن حيلان ''' . وأل" في دراسته بالمنطق » والنحو» 
والفلسفة والموسيقى والرياضيات والعلوم . وتدل كتنه الى انه كان يجيد 
لسانا ”*؟ ) واكتسب الفارابي تدريحيا تلك الثقافة الواسعة التى نال بسبيها 
لقب « المعلم الثاني » ( على ان ارسطو هو المعلم الاول ) والتي جعلته اول 
فيلسوف كبير في الاسلام . وتشير كل القرائن مؤكدة الرأي الرائج في بلاد 
فارس من ان هذا الفيلسوف الكبير كان من الشيعة . فقد غادر الفارابي بغداد 
قاصداً حلب عام #٠‏ ه | 44١‏ م حيث حل في كنف الحدانيين هناك وم 
من الشمعة 5 وكان سيف الدولة يكن له كل احترام وتقدير 7 وم تكن هذه 
الماية الشبعمة التي حظي بها الفارابي» من قبيل الصدفة» بل هي تنسم بطابع 
خاص اذا استطمنا ان نظهر ما في فلسفة الفارابي عن النبوكة من قضايا تنفق 
ينادي به أنه الشبعة . قام الفارابي بعد اقامته في حلب ببعض الرحلات » 
فذهب الى مصر >2 ثم توثي في دمشق سنة وسم ه | 10٠.‏ م وله من العمر 
ثُانون عاماً . 


. ١6+ عيون الانباه في طبقات الأطباء لان ابي اصيبعة ج ؟ ص‎ )١( 

(؟) يوحنا بن حيلان ٠‏ توفي في مديئة السلام في يام لمتتدر , 

( انظر ترجمة الاستاذ « ابو ريدة » لتاريخ الفلسفة في الاسلام لمستشرق دي بورص )١95‏ 

(؟) ددى ابن خلكان في حكايته لقدوم الفارابي على سيف الدولة ان فيلسوفنا كارن يمرف 
سبعين لسانا . ( وفيات الاعبان ص ١١‏ ؟ ). 
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كان هذا الفيلسوف الكبير مفكراً شديد التدّن » ميالاً الى الزهد 
والتقشف . عاش عيشة بسبطة بعيدة عن التكلف » حق انه كان يتزيًا بزي 
اهل التصوف 23١‏ , وكان من طمعه اعتزال الناس ©» والثلوة الى نفسه 15١‏ م 
زاهداً بأمور الدنيا » وكان نسدا نس لسماع ا موسمقى كا كان هو نفسه عازفاً 
مرموقاً '' وترك في مذا الحقل « كتاب الموسيقى الكبير » الذي يشبد 
بتضلعه من الرياضمات . ويعد هذا الكتاب » بدون شك »2 اهم ما كتب عن 
النظريات الموسيقية في العصر الوسيط . ل تكن الحاولة الني قام بها هذا 
كذلك لم تصدر نزعته التوفيقية بين الفلسفة والشريعة المازلة عن بساطة وقصر 
نظر . يظهر ان هناك شعوراً راسخا لدى « المعلم الثاني » صادراً عن اعتقاده 
بأن الحكة انما عرفت طريقها الى حيز الوجود عند الكلدانيين في بلاد ما بين 
النبرين ثم انتقلت من هناك الى مصر فالبونان حيث تمثلت كتابيا » وقد رأى 
الفارابي من واجبه اعادة الحكة الى الارض التي نشأت فيها . 


 »‏ اما مؤلفاته الكثيرة فقد اشتملت (او كانت تشتمل ) على شروح 
لمؤلفات ارسطو : ككتاب المنطق © و كتاب الطبيعة » و كتاب النواميس » 
وكتاب ما بعد الطبيعة و كتاب الأخلاق المفقود حاليا . ولا نستطيع ارنف 
نذكر هنا منمصنفات الفارابي الا بعضها ككتاب «المع بين رأبي الحكبيين 
افلاطون وارسطو» و «تحقيق غرض ارسطاطاليس في كتاب ما بعد الطبيعة» 
وتحلمل لحاورات افلاطون و « رسالة فيا يحب معرفته قبل تعل الفلسفة » 


( إخبار العاماء بأخبار الحكاء ص ١8*‏ ) . 


(؟) يقول ان لكان ( ج ؟ ص ؟١٠‏ ) : « وكان مدة إقامته يدمشق لا يكون غالبا الا 
عند مجتمع ماء او مشتبك رياض » ٠‏ وهناك كان يقفي وقته ويؤلف كتبه . 


(م) يذكر ابن خلكانمن براعة الفارابي فيالموسيقىانه أضحك الجالسينثم أبكام ثمأنامبورانصرف. 


دق 


ومدخل لفلسفة ارسطو ورسالة في « احصاء العلوم » كان لما كبير الأثر على 
نظرية تصنيف العلوم لدى الفلسفة المدرسية في الغرب 4 ثم «رسالة في العقل» 
وكتاب : فصوص الحم “ا الذي كثرت حوله الدراسات في الشرق » 
وأخيراً نذكر جموعة المؤلفات المتعلقة بما درج الدارسون على تسميته « بفلسفة 
الفارابي السياسية » منها « كتاب آراء اهل المدنية الفاضلة » وكتاب « في 
الساسات المدنية » و « كتاب تحصمل السعادة » وشرح لكتاب الشسرائع 
لأفلاطون . 
أشرنا الى ان للفارابي كتاب بعئوان « فصوص الحم » . 


ليس هناك من سبب وجمه يدعو الى الشك في صحة نسب هذا الكتاب. 
وإن الغلط الفادح الذي وقع فبه الذين نسبوا قسماً من هذا الكتاب » تحت 
عنوان آخر » الى ابن سينا » في مؤلف تسر سابقا في القاهرة » لهو غلط لا 
يستند الى أي نقد عامي . لقد ظن المستشرق « بول كراوس » ان الفارابي 
كان في قرارة نفسه معادياً للنزعةالصوفية وأن اسلوب كتاب «فصوصالمكم» 
ومحتواه لا تنفق مع ما جاء في باق مؤلفات الفارابي وان نظريته في النوة 
اما هي نظرية سياسية حتة . 


ولكننا نستطبع ان نتحقق من ان الاصطلاحات والتعابير الصوفية تكاد 
تكون شائعة في مؤلفاتالفارابي وان في « فصوص الحم » فقرة تكاد تككون 
صدى لما ورد في «الهمات» أفلوطين عن الجذب الروحي» وان نظرية الاشراق 
عند الفارابي تفصح عن ملامح صوفية لا مجال لإنكارها شرط ان 'نسلّم بأن 
التصوف لا يتضمن حتمية د الاتحاد » بين العقل البشري والعقل الفعال اذ ان 


)١(‏ كتاب « فصوص الح » ينسب عادة الى ابن عربي . ولكن الاستاذ « كوربان » يرى 
انه من تأليف الفارابي وله في ذلك أدلة سوف يعرضها . 


كفن 


« الاتصال » بمجرده هو ايضا تحربةصوفية"23. على ان ابن سينا والسبروردي 
هما نفسها على وفاق مع الفارابي في رفض د الاتماد » دلك انه بؤدي الى 
نتائج متناقضة . ونستطبع كذلك ان نبين انه ليس من العسير ادراك الصلة 
بين ه تصوف » الفارابي وجمل فلسفته اذ لا .خلة ولا تنافر عنده بين هذين 
العاملين . واذا كنا تلاحظ في د قضوص الك + استعيال بعطن ألفاط 'يشة* 
منها رائحة الاصل الاسماعيلي ( شأنها في ذلك شأن كل ما يتعلق «بالعرفان») 
فان في هذا ما 'يبعد كل شببة حول صحة نسبة هذا الكتاب الفارابي بل إن 
فيها ما يبن المصادر التي استقى منها فيلسوفنا » بل انها هي عينها التي ترفق 
بين نظريته الفلسفية :حول النوة وبين فكرة النبوة عند الششعة . وأخيراً » 
انه لمن الشطط » ان 'نسيّس > المعنى المعاصر لكامة سماسة » ماجاء في 
مذهب الفارابي عن المدينة الفاضلة » فليس في ذلك شيء مما نسميه اليوم 
« نهجا » سياسيا . ونحن في هذه القضية بالذات مع ما اورده السيد ابراهم 
مدكور في البحث القيّم الذي عرض فيه مذهب الفارابي الفلسفي . 


حر ليس لنا هنا الا ان نتعرض لقضايا ثلاثفي مذهب الفارابيالفلسفي. 
يعود الفضل الى الفارابي في فصله وتمبيزه بين حوهر الموحودات ووحودها 
ديزا منطقيا وماورائياً.فالوجود ماهو بطبيعة «مكونة» للجوهر» ان هو الا 
صفة »او عرض لهذا الجوهر . لقد قال بعضهم ان هذه النظرية كانت نقطة 
تحول في تاريخ الفلسفة الماورائية ولسوفنرى كمف نادىابن سينا والسبروردي 
وكثيرون غيرهم بفلسفة ماورائية للجواهر . وقد بقست هذه الانظرية سائدة 


)١(‏ دان تصوف الفارابي مختلف عن مذهب اهلالتصوف من نواح عديدة : منبا ان الفارابي 
لا يقول بالحلول يا قال الحلاج » ولا بالاتحاد والفناء يا زعم الجنيدء ولذلك عي تصوفه الى أصل 
ارسطي » مرده ان المعم الارل قد ذهب الى ان فضملة اخير لا تكون الا بالتأمل العقلي » والى 
ان الانسان يغدر بالمقل شد بالعقول المفارقة وبالل » , 


( اعلام الفلسفة » يازجي وكرم ص.6مه) ) 


كن 


حتى جاء « الملا صدرا الشيرازي » في حدود القرن الشادس عشر لامسلاد 
فأحدثتغضيراً حاسما في الموقف اذ أكّد على أسبقية الوجود» وأعطى لفلسفة 
الاشراق الماورائية طابعاً ه وحودياً عااعتندونداعمةا » . فى أصل هذا الموقف 
لمتعلق بالكائن يكن التسبيز بين الكائن الواجب الوجود » والكائن الممسكن 
الوجود الذي لايمكنه ان يوجد بذاته لأن وجوده وعدم وجوده سيان ولكنه 
يتحول الى كائن واجب الوجود عندما 'يفرض علمه الوجود بواسطة كائن 
آخر » وعلى الضبط » بواسطة الكائن الواجب الوجود [ أي الذي تقفي 
طببعته بوجوده ] . هذا المبدأ الذي سوف يكون له اههمية كبرى عند ابن 
سينا » قال به الفارابي قبله ولكن بصورة موجزة . 


؛ - الملاحظة نفسها يمكن ان تذكر بالنسية لنظرية اخرى قيزت ,با 
فلسفة الفارابي وهي نظرية العقل وفيض العقول المتوجنبة عند ابي نصر من 
قوله بمبدأ « عن الواحد لا يصدر الا الواحد » . ( وقد ناقش نصير الطومي 
هذا المبدأ مستوحياً أقواله » دون ان يذكر ذلك » من طريقة فيض الأنوار 
الخالصة عند السبروردي ) . ان صدور العقل الأول عن الكائن الاول » 
وتأملاته الثلاثة التي تتابع دورياً لدى كل من العقول الاخرى »© تولمّد في كل 
مرة عقلاً جديداً ونفساً جديدة وفلكا جديداً . ويتكرر ذلك حتى العقل 
العاشر.وهذا الفيض الذيبنى عليه الفارابي نظام الكون هو نفسه ما سيصفه 
ابن سينا ويتوسع به. الجواهر الالهية الاولى»والكواكب الآلهة عند ارسطو» 
تصبح في فلسفة الفارابي ما يسمى بالعقول المفارقة . قبل كان ابن سينا اول 
من اعطاها اسم «الملائكة؛ مثيراً بذلك تحفظ الغزالي الذي لم يحد فيها صورة 
الملائكة الحقيقية ؟ا وردت في القرآن ؟ وهل يقضى القول بمثل هذه الصور 
الملائكية الخالقة على مبدأ التوحيد ؟ لا شك في ان القضية تتعلق هنا بالتقل 
٠‏ الظاهري » بدأ التوحيد والعقيدة التي يستند الها . وبالمقابل فان المنكرين 
د الباطنيين » والمتصوفين لم يألوا جهدا في سبيل التبيين ان التوحيد في شكله 
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الظاهري لا بد وان يقع في الوثئية نفسها الذي يسعى جهده لتجنتّبها . لقد 
كان الفارابي معاصراً لكبار المفكرين الاسماعبليين الأوائل . واذا ما قابلنا 
نظريته القائلة بالعقول العششرة بتلك التى قالت بها الباطنية الاسماعيلية لظبرت 
لنا نظريته بمظبر جديد. في معرض تحليلنا الموجز لمئية النظام الفلسفي القائم 
على تعاقب العقول العشيرة عند الاسماعيلية من الفاطميين أششرنا الى انها تختلف 
عنالبنية التي استعملبا فلاسفة الفيض من حمث نظرتها الىالمبدأ الاول على انه 
كائن يسمو على الكائنات ممق «ومى فبو خارج عن نطاق الكمنونة والعدم » 
والانبعاث لا بيتدىء والحالة هذه الا عن العقل الأول . وعلاوة على ذلك 
فان النطام الكوثى عند الاسماعيلية يتضمن عنصراً دراماتيكيا لا نجده عند 
الفارابي ولا عند ابن سينا . 


ومع ذلك فان صورة اءلاك العاشر عند الاسماعيلية تطابق العقل العاششر 
تام المطابقة وهو ما يسممه فلاسفتنا بالعقل الفعال. وهذه المطابقة تحعلنا ناس 
ما للآراء الاسماعلية من أثر عميق في فلسفة الفارابي وفي نظريته عن النبوة 
ذلك ان ايا نصرر يبدو لنا عن خلال نظريته عن العقول وأقواله عن النبي - 
الحكم وكأنه قد تحاوز « الفلاسفة الحلينيين » الى ما هو ابعد أو . وثمة 
مقابلة اقامها الفارابي نفسه في هذا الشأن تعزةز ما أشرنا اله » وقد رددها 
المجيع من بعده. يقول ابو نصر: « ونسة العقل الفعال الى العقل الذي بالقوة 
كنسبة الشمس الى العين التي هي بصر بالقوة ما دامت في ظامة فاذا حصل 
الضوء فى البصر صار بصراً بالفعل''' 6. هذا العقل هو في آخر سلسلة العقول 
المفارقة وأقريها الى الانسان وعال البشى وهو دائًا بالفعل ويجعل منه الفارابي 
و واها للصور » لأنه بيب المواد 'صوترها ولآن العقل البشري الذي يعقل 
المعقولات بالقوة هو حاجة الى العقلالفمّال لكي يعرف هذه المعقولات بالفعل. 


, رسالة في المقل » ص مع سابلا‎ « )١( 


يدغ 


ويقسم الفارابي العقل البشري الى عقل نظري او تأملي وعقل عملي . يمر" 
العق لالنظريفي مراتب ثلاث: فهو عقل ممككناو عقل بالقوة بالنسبة للمعقولات 
التي لم يحصلبا بعد» وهو عقل بالفعل أثناء تحصيله لهذه المعقولات » وهو عقل 
مستفاد عندما يعقل هذه المعقولاتامجر”دة. هنا ,بالذات تكن الجدة في المعرفة 
الغنوصية عند الفارابي ؛ فبالرغم من تشابه التسمبة » فان العقل المستفاد عند 
الفارابي لا يمككن ان "يفوم على انه ومئمعلامه 3/025 نفسه الذي قال بيه 
الاسكندر الأفرودسي» والذي ”يقصد به حالة وسط بين العقل بالفعل والعقل 
بالقوة . ذلك ان العقل المستفاد عند الفارابي هو تلك المرتبة العليا من العقل 
الشري التق يعقل بها » حدساً واششراقا » ما بهبه له العقل الفعال من صور 
و«عقولات مجردة دون اللجوء الى وساطة الحس” . تقول بإيجاز ان فكرق 
العقل الفمال والعقل المستفاد عند الفارابي توحيان امور مستقلة عن 
الارسطاطاليسية اللحضة» نعني بذلك تأثره بكتاب « الربوبية » وما محملهذا 
التأثر من بذور الأفلاطونية الحدثة . 


ه - يبدو لنا هذا الفيلسوف « هلناً » بالنسة لأمر ثالث هو نظريتسه 
عن النبوة التي توج بها عمل فلسفته . ان نظريته عن ١‏ المدينة الفاضلة » تحمل 
طابعا بونانياً لاستقائه من الفلسفة الأفلاطونية ولكنبا ايضاً جاءت تتبحة 
لتطلعاته الفلسفية والصوفية كفيلسوف اسلامي . كثيراً ما ينظر الى مذه 
النظرية على انها ه سياسيات » الفارابي ولكن ابا نصر ما كان في الواقع ما 
ندعوه الموم بالرجل العمل وما اطئلم بوم عن كثب على القضايا السياسية في 
عصره . أن آراءه في السياسة تعتمد على آرائه في نظام الكون وفي النفس 
ولا يمكن الفصل بين هذه الآراء . من هنا ان آراءه في « المدينة الفاضلة » 
تشمل البشر الذين يعيشون على هذه الارض جميعاً وليست هي منبجا سياساً 
يطبق في أوضاع « راهنة » . إن فلسفته التي أطلق عليها اسم الفلسفة السياسية 
ليكون من الافضل تسميتها بفلسفة النبوة . 
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اذا كانت الشخصية التي تطغي قٍ «المدينة الفاضلة» هي شخصية «الرئس» 
فان شخصية « الامام » ايض تكشف عن الاالمام الصوفي عند الفارابى كا 
يكثف عن ذلك الحل الذي قدمه للنظرية في العالم الآنخر ؛ ويمكننا أن نزيد 
على ذلك . فنقول ان فلسفة النبوة تتضمن بعص اللامح الاساسة المشتركة 
بينه وبين فلسفة النبوة عند الشبعة »ومن المؤسف ان لا يتسم الجال هنا لتحقيق 
هذا القول وتوسيعه والنظر فيا ينجم عنه .إن الأدلة التي يقدمها الفارابي لبدعم 
قوله بضرورة ووجود الأنبباء ع( والملامح التي يصف بها الكبان الداخلي للنبي 
والمرشد ك0 والأع »كل ذلك مطابق للأدلة التي اقامها عل النبوة عند الشبعة» 
كا رأينا » استناداً الى اقوال الأمة المعصومين وآرامُم . فالني المشراع هو في 
الوقفت نفسه إمام ما دام على قبد الحياة 2 ومن بعده تتدى, أدوار الامامة 
( أو ادوار الولاية وهو الامم الذي أطلق في فقدة من الاسلام على « النبوة » 
التي لا تسن شريعة ) . فاذا كان الني - الحكم عند الفارابي هو الذي يسن 
النواميس والسرائع فان هذا بالفعل ا ل 
الدقيق لهذه الكامة . ان فم هاتين الفلسفتين النويتين 'يظبر لنا على ضوء 
جديد 3 ل الفكرة التي تجعل من كل من « حككم » افلاطون ؛ ومن «رئس» 
المديئة الفاضلة » اماما . 


- ومن جبة أخرى » رأينا كيف بلغ عل النبوة عند الشبعة أوجه في 
معرفة غنوصية مميزة بين صيغة المعرفة عند البيى وعند الامام . الأمر متشابه 
عند الفارابي . فالامام ‏ الني الذي هو الرئيس في المدينة الفاضلة عليه ان 
يصل الى درجة فائقة من السعادة البشرية تقوم على الاتصال بالعقل الفعال . 
وينشأ عن هذا الاتصال كل وحي نبوي وكل إلهام . وكا أشرنا سابقاً فار 
الأمر هنا لا يتعلق « بالاتحاد » بالعقل الفعال ولكن « بالاتصال» به . من 
الميم اذن ان نلاحظ هنا انه على النقيض من حكم افلاطون الذي يتوجب 
علمه ان هبط من تأملاته لمعقولات المجردة لينصرف الى الامور العامة فان 


اقل 


و حكم ‏ الفارابي عليه ان يتصل بالكائنات الروحية بل إن مبمته الثلى هي 
فى ات يقود اهل المديئة الفاضلة و هذا الهدف بالدات اذ ان السعادة المطلقة 
و في هذا الاتصال عبنه . ان « المدينة الفاضلة » التي يستشفتها الفارابي 
لنكاد تكون ٠‏ مديئة الابرار في آنخر الزمان » انها مشابهة لتلك الحالة التى 
تكون عليها الامور عند رجعة الامام الغائب لبمبّد ليوم الحشر . وبعد هذا 
كل هل بامكاننا ان نعطي «لسياسات» الفارابي المعنى الذي نعطيه لا اليوم ؟ 


ومقابل ذلك يصح القول بالنسبة لارئيس الذي أضفى عليه الفارابي كل 
الصفات الخلقية والفلسفية انه « افلاطون ف ثوب النى محمد '') 4. بل شغى 
القول » على الاصح * ان الاتصال بالعقل الفمال يتم بواسطة العقل . هذه هي 
حالة الفباسوف ؛ ذلك ان هذا الاتصال هو مصدر المعارف الفلسفية كلبا “كا 
ان هذا الاتصال مكن ان يتم بواسطة القوة المتخيلة ويصبح عند ذاك مصدر 
الالهام والوحي والرؤىء النبوية . لقد أشرنا فيا تقدم كيف ان فلسفة النموة 
عند الشبعة أدت الى القولبنظرية كاملة عن المتخيلة تبت صحة المعرفة الخبالية 
والعالم المدرك على حقيقته من خلانها . وانه لذو مغزى ان تحتل نظرية المتخيلة 
عند الفارابي مكانا أساسياً مشابها . واذا رجعنا الى مؤلفات اللا صدرا 
الشيرازي التي يثسرح فيها اقوال الأثمة» لتبيّنا خطأ القول بأن النظرية الفارابية 
عنالتذؤ لم “تحمل على حمل الجد” الآ فيالفلسفة المدرسية العدرية 1 0 106 
© (عند أبن ممون) ذلك ان هذه النظرية اعطت وافر الثمر فى فلسفة النسوة 
عند الشعة 0 ١‏ 

ا ان المعرفة الغنوصية تقوم فيالاساس» تبعا لمراتب رؤية الملاك او سماعه» 
سواء كان ذلك في المقظة او في المنام او في حالة وسط بينه) . عند الفارابي 


)١(‏ هذا التشبيه ورد عند « دي بور » في كتابه « تاريخ الفلسفة في الاسلام » حيث يقول 
ما مؤداه : « ويبرز الفارابي رئسه في كل الصفات الانسائية والفلسفية فبو افلاطورن في ثوب 
الي محمد » . 


7” 


يتصل الحكم بالعقل الفعال عن طريق التأمل والنظر » كا يتصل الني به عن 
طريق القوة المتخيلة فبي مصدر النبوة والوحي النبوي . وهذه النظرية ليست 
مكنة الا لأن جبريل » ملاك محمد » هو نفسه العقل الفمال . و لاحظنا 
سابقاً » لست القضية هنا قضية عقلنة الر وح القدس ول 0غ دعام ماله 11 
مس5 - ارم" ولكن العكس هو الثابت . ان توحمد ملاك المعرفة وملاك 
الوحي في كائن واحد هو من مقتضيات كل فلسفة نسوية ومذهب الفارابي كله 
متحه في هذا الاتجاه . لذلك لا يكفي ان نقول بأنه أعطى اساسا فلسفياً 
للوحي 5 انه مكون من الخطأ القول بأنه وضع الفلسفة فوق النبوة . فبذا 
هو ضرب من الكلام سيء فهم جوهر الفلسفة النبوية . والفيلسوف والني 
يتحدان مع العقل ‏ الروح - القدس نفسه . ان حالة الفارابي تحدد افضل 
تحديد الموقف الذي عرفناه هنا . قد يكون بين الاسلام الشرعي والفلسفة 
اختلاف مك لا يمكن حلّه . ولكن العلاقة الهامة هي بين الاسلام الباطني 
والديانة الظاهرة المتجلّة بالنص . وعلى القبول بالتفسير الباطني للكتاب او 
رفض هذا التفسير يترتب مصير الفلسفة ودورها في الاسلام . 


مها كانت المدينة الفاضلة فاضلة فانها م تكن بذاتها ما قصد اليه الفارابي. 
إن هي الا وسملة لهداية الناس الى طرق السعادة المطلقة. عندما تحتاز جماعات 
الأساء أعتاب الموت عليها ان تنفم الى جماعات اولئك الذين سقوها وتتحد 
روحيا بهاء كل" يتحد بشبببه. باتحاد الانفس هذا يتضاعف وينمو الى ما لائهاية 
هناء الانفس الاولى ولطفبا » تلك التق ارتحلت عن هذه الدار قبل غيرها . 
نظرة مشابهة في هذا المجال نجدها عند الاسماعيلية » وذلك في معرض كلامرم 
عن مصير الانسان وعل المعاد ووصفهم لاتحاد الصور المنيرة و«قتدسا ع2 5م80 
لتؤلف ميكل الأنوار الخاص بالامام . 


4 - ل 'يعرف الا العدد القليل من تلامذة الفارابي . نذكر منهم « أا 
زكريا يحمى بن عدي » (المتوفي عام اباس ه ]| 4ه م( وهو فبلسوف نصراني 


نكا 


من البعاقدة 'عرف بترججمته لكتب ارسطو . وهل اك توارد بلفت النظر بين 
أقوال يحسى بن عدي وأقوال « ابن ابي سعيد الموصل » وهو يبودي عاش فى 
المؤضل ٠‏ ومتاك ايشا تسد لحى بن عدي :هو ابو سلبان مم السجنتاق 
( المتوفي عام الام ه/ 441 م) وهو غير أبي يعقوب السحستاني الاسماعيلي. 
جمع السجستاني في بغداد حلقة من رجال الفكر كانوا.يعقدون مجالس ثقافية 
شبيرة . وصلتنا أخمار هذه الجالس في كتاب ١‏ المقابسات » لآبي حيارن 
التوحيدي ( المتوفي عام ووم ه/ ٠٠١4‏ م ) تاميذ ابي سلبان » و كتابه هذا 
يزخر بالمعلومات القبمة . غير ان هذه الحلقة ل تم فلاسفة بالمعنى الصحبح 
وتكاد المناقشات التي دارت فيها حول منطق الفارابي تتحول الى فلسفة 
شفبة لاغير » 8 ان اموراً لا أهبة لحا كانت تبحث أثناء تلك الجالس 
( كتباهي ابي سليان بمعرفته لامؤلف الحقيقي للكتابات المنسوبة لجابر بن 
حبان ) . ولكن الفارابي وجد في الحقيقة خلفا له في ابن سينا الذي اعترف 
بأبي نصر معابا له . وكان للفارابي كبير الأثر في الأندلس ( وخاصة على ابن 
باجه ) وعلى السبروردي »2 كا كان تأثيره بيّنا ما رأينا على الشيرازي . 


3 ابو الحسن العامري 


١‏ - هو ابو الحسن تمد بن يوسف العامري . لم يعرف حقى المعرفة في 
الغرب حقى الآن . ومع ذلك فقد كان مذ الخراساني الايراني » في عداد 
الفلاسفة الذبن ندرسهم في هذا الفصل » وجبا هاما بين الفارابي وابن سينا . 
ولد في نيشابور وتتامذ على « ابي يزيد امد بن سه لالملخى» وهو من خراسان 
ايضا . أل" ابو الحسن إلماماً شاملا بدراسة الفلسفة والماورائيات وشرح عدة 
نصوص لأرسطو » وكان له مع ابن سينا رسائل عديدة متبادلة ( وهي التي 
تؤلف » مع أجوبة ابن سينا » كتاب « الاربعة عشر سؤالاً » ) . قام 
د العامري» برحلتين الى بغداد ( قبل عام ٠و‏ ه/ 41/٠‏ م وفي عام 4ه 


عم 


باه م ) حيث هالته » على ما يبدو » عادات البغداديين وأخلائيم . فماد 
الى ايران وقفى في الري خمس سنوات متم خلاها بحماية الوزير « ابن العسيد» 
وانصرف الى أداء دوره التعليمي. ثم عاد الى خراسان حيث توني عام 1ه 
لكقم). 


كان للعامري كثير من الأصدقاء والتلاميذ . منهم « ابو القاسم الخطيب » 
الذي كان على صلة وثيقة « بأبن هندو »» ثم « ابن مسكويه » الذي يشير المه 
في كتابه « جاودان خرد » ( بالايرانية ) ( اي الحكة الأزلية ) ؛ وعلى 
الأخص «١‏ ابو حبان التوحمدي » الذي يذكره في مناسبات عدة . ويشير اله 
, ابن سينا » كذلك في كتاب «٠‏ النجاة » ولكن ببعض التحفظ حول معاوماته 
الفلسفية . ومع ذلك فان ما وصل المنا من كتبه» وتقبيمه لغيره من الفلاسفة» 
يشبد على ان فلسفته لا تخلو من الأصالة : له رسالة « في السعادة » و « فصول 
في المعالم الالحية » ورسالة « في الإبصار » و « في الأبد» ا انه كتب عن 
د أعلام الاسلام »وف «١‏ الجبر والقدر » ولهكتاب بالفارسة بعنوان « قرو 
نامه » . يبحث العامري في كتابه « الفصول » في وحدة العقل والتعقل 
والمعقول بشكل سوف يستلهم منه فيا بعد « أفضل الدين القاشاني » ( القرن 
الثالث عثسر م / السابع ه ) تاسِدذ نصير الدين الطوسي . 


؟ - يشير « التوحمدي ٠‏ الى عدد من المباحثات والمناقشات التي كان لأبي 
الحسن « العامري » دور فيها. نذكر منها هنا المناقشة التي جرت مع « ماني 
الجوسي » ( وهو بالطبع غير « ماني » نبي المانوية ) حيث اضطلع فبلسوفنا 
بدور الافلاطوني اللامع ( « كل ما هو حسمي فهو ظل لما هو عقلي ... العقل 
خلفة الله في هذا العالم»). وكثيراً ما يشير « الملا صدرا الشيرازي» ( المترفي 
عام ٠ومءة١‏ ه/ .4؟! م ) > الى مذهب «١‏ العامري » » في جموعته الفلسفية 
الكبيرة د الأسفار الاربعة » » كا ارى احد دروس هذا المفكر ثئفسه حول 
و حكة السبهروردي اللسرقئة » يحتوي على اشارة طريفة . فبو يحيل الى 


ونان 


كتاب « الأمد علاء الأبد» حمث يتسب «دابو الحسنالعامري» دلأمسسذوقلس» 
ما معئاه اننا اذا قلنا عن الخالق» الذي لا يحده وصف » بأنه هو ذاته الكرم 
والقوة والقدرة » فان هذا لا يعني ان همذه الصفات والملكات المعنية مهذه 
الأسماء توجد فعلاً في الذات الالهمة . 

وسوف نحد هذه المنادى» الى قال بها « امسذوقلس المحدث » هذا » عند 
« ابن مسرنة » في الأندلس . كا كان هذه المبادىء تأثيرها على «السبروردي» 
( في قطبية الخير والحبة ) . ويبدو ان « ابا الحسن العامري » قد تأثر بوجه 
خاص فبا يختص بالفلسفة السياسية بتلك المؤلفات الفارسية التي نقلها ابن المقفع 
عن الفهاوية القديمة ؛ وهو لذلك ينادي بمذهب يقل؛ تأثراً بالهلينية الافلاطونية 
عن مذهب الفارابي . 

* - علينا ان نشير ايضا الى فيلسوف ل 'يعرف الا بنبيذة له عن النفس 
هو « يكر بن القاسم الموصلي » ( نسبة الى الموصل ) > عاش في ذلك العصر 
الزاخر بالحركات الفكرية حيث كان النصارى يقومون بشسرح كتب ارسطو في 
بغداد » وحيث كان الفارابي يبني مذهبه الذي كان له النتائج البعيدة بينا كان 
« الرازي » يثير ضجة كبيرة حول مذهبه . ويبدو ان بكراً الموصل قد بقي 
بعيداً عن كل هذا الخضم الفنكري . فبو لا يذكر من كل المؤلفين في هذه 
الفترة الاسلامية الا الفبلسوف الصابئي ثابت بن قرة وحده. وفي هذا الاختبار 
البكّن ما يشهد بالتأثير البعيد الذي كان شرك راق الضابني” . ْ 

؛ - ابن سينا والسيتوية 

١‏ - هو ابو علي حسين بن عبد الله بن سينا ولد في: اصفبان ''؟ قرب 

)١(‏ يقول ابن الي اصيبعة ( ج ؟ ص ٠‏ ) والقفطي ( ص 54 ؟ ) اعتاداً على ما رواه ابو 
عبيد الجوزجاني ٠‏ ان ابن سينا ولد في « افشنة » وهي قرية قرب مخارى . ويقول ابن خلكان 
(ج ١‏ ص ١١١‏ ) انه ولد بقرية د خرميثنا » او شرميان من قرى بخارى . وينفرد الاستاذ 


كوربان بالقول انه ولد في اصفبان . 


نان 


يخارى في شبر صفر من عام ٠لا“‏ ه الموافق لآب من عام 48٠‏ م . ( ولما 
ترجمت بعض موّلفاته الى اللاتينية في القرن الثاني عشر > أدّى اللفظ الاسانى 
لاسمه « أبين » او « أفين سينا » الى « أفسين > م«ممءنما, وهو الامم الذي 
'عرف به في الغرب عامة ) . كان والده موظفا كبيراً في دولة الساماننين . 
ويعود الفضل في معرفتنا التفاصيل المهمة من حماته ؛ الى تاسبذه وصديقه 
الخلص «١‏ الجوزجاني » الذي أركخ لسيرته وأخباره . ْ 


ظبر نبوغ ابن سينا وهو لم يزل طفلاآ » وكانت ثقافته واسعة شاملة » فقد 
أ يعم النحو والهندسة »© والفيزياء والطب والفقه واللاهوت '. وطار له 
صمت واسع وهو ل يتجاوز السابعة عشرة فاستدعاه « نوح بن منصور ؛ امير 
السامائيين '" وكان قد اصب بمرض عضال فعالجه ابن سينا وشفاه. واستعصى 
عليه فهم كتاب « ما بعد الطبيعة » لأرسطو وقد اءترف انه قرأه اربعين مرة 
دون أن يفهم معئاه وبعود الفضل الى رسالة للفارابي » وقم علمهبا ابن سينا 
عرضا 4 في ازالة الغشاوة عن عينيه واتكشاف ما كان مستغلتا عليه '" 
ويشير المؤرخون بكل رفى الى هذا الاعتراف بالفضل . وما بلغ الثامنة 


)١(‏ درس الغرآن واصول اللغة » وتلقى العلرم على يد ابي بكر الوارزمي ٠‏ © درس الطب 
على يد اَذ مسيحي هو عيسى بن يحبى . 
ذصر بن اد . وموطد هذه الدرلة هو |سماعيل الخو نصر. دام بفوذم من سنة 4 0ه الى ؤذة. 
استولى السامانيون على سحستان ركرمان وحرجان وما وراء النبر وخرامان وتمتعوا بسلطة 
مستقلة وإن كانوا يديثون في الظاهر للخلفة في بغداد ٠‏ روح دن منصور هذا من أمرائهم حلم 
من ( ذلاو لاووة), 

(©) يقول حاجي خليفة في كشف الظنون ( ج » ص مو - وو » طبعة لييزج ٠‏ ؟5١):‏ 
« وقد استعمى على اين سينا فبم كتّاب ارسطو في بعد الطبيعة مع انه قرأه أربعين مرة » حق 
أيس من فبمه » الى ان أتبم له الاطلاع على كتاب الفارالي في اغراض ارسطو في الكتاب » 
فانفتس له ما استغلق ٠‏ ففرح بذلك وتصدق بشيء كثير على الفقراء , 
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عشرة من عمره حت كان يلم يجمبع أنواع المعرفة » ولم يككن ينقصه الا التعمق 
بها . وبعد وفاة والده راح يتجول في أنحاء خراسان » ولكنه م يتعد” أبداً 
حدود العالم الابراني. اقام اولاً في جرجان ( جنوبي شرق بحر قزوين ) حيث 
تعرتف الى الامير ابي عمد الشيرازي » وأتاح له ذلك ان يؤسس مدرسة عامة 
يلقي فيها دروسه » ثم باشر بتأليف قانونه الكبير في الطب الذي بقي في 
الشرق حت أيامنا همذه » وفى الغرب طيلة عدة قرون »2 المرجع الاول 
للدراسات الطبية . 


وبعد ان اقام مدة في « الري » ( وهي مديئة أتينا على ذكرها مراراً هنا 
تقع علىبعد عدة كباومترات من جنوب طبران الحالية ) حيث تمل في خدمة 
الملكة الوصبة « سمّدة » وابنها الشاب « مجد الدولة » » انتقل بعدها الى 
قزون ومنها الى همذان ( في غرب ابران ) . واتخذه امير همذان شمس -الدولة 
وزيراً له لمرة الاول . ولكن فبلسوفنا لاقى صعوبات مع عسكر الامسير 
فاستقال من منصبه ثم عاد فقبل به مرة ثانية بعد ان اعتذر له شمس الدولة 
الذي كان ابن سينا قد عالجه وشفاه . وفى هذه الأثناء طلب اليه تاميذه 
الجوزجاني ان يضم كتابا شاملاً في فلسفة ارسطو . فباشر ابن سينا في همذان 
برناجا مضنيا من العمل الشاق . فكان يقوم بأعباء مهاته السياسية هارا » 
وينصرف ليلا الى البحث والتأليف . وكارى الجوزجاني يراجع طبيعيات 
ل ل 5 كتاب «١‏ القانون » ويطول السهر لملا 

حتى اذا فرغ ابن سينا وصحبه استراحوا قليلآً » وتحدثوا وشربوا شيثاً من 
ا اق لوسك 50 


)١(‏ يقول ابو عبيد الجوزجاني انه كان مجتمع طلبة ااعلم بدار ابن سينا كل ليلة » ويقرؤون 
الكتب » حق اذا فرغوا من القراءة حضر المفنون وهيء مجلس الشراب واشتغلوا به . ويقول 
ابن سينا » على لسان ابي عبيد : « وكنت ارجع باللمل الى داري » وأضع السراج بين يدي 
وأشتغل بالقراءة والكتابة ؛ تمها غلبني النوم » او شعرت بضعف عدلت الى شرب قدح من 
الشراب » ريما تعود الي قوتي » ثم ارجع الى القراءة » . 


لكا 


ولما توفي شمس الدولة راسل ابن سينا علاء الدولة امير اصفبان سراً » 
يطلب العمل في خدمته » فكلفته هذه الجرأة الدخول الى السحن فألف فى 
فترة سجنه اولى رسائله الصوفية « رسالة حي بن يقظان » ثم تمكن من الفرار 
الى اصفبان حيث استقبله اميرها وأعلى شأنه . وعاد ابن سينا من جديد الى 
جياة العدل الى الذي كان يتوع يه في عنذان . وفي عام 91 ه] ٠١٠٠م‏ 
(أي قبل وفاة ابن رضنا بسع سوات) استولى مسعود الفزنوي على اصفبان. 
فنلببت دار ابن سينا . وهكذا 'فقدت الموسوعة الضخمة التي وضعبا بعنوان 
ه كتاب الانصاف » ( وهي تقع في نحو من عشرين مجلداً تم مانية وعشرين 
ألف مسألة ) حيث قابل بها ابن سينا الصعورات الت اعترضت سيد لالفلاسفة» 
مع فلسفته الخاصة التي أشار الى انها هي « الحكة المترقبة » . 


لم يسم من هذه الموسوعة الا ننف قدلة (إما ان تككون قد نحت من أبدي 
الناهبين » وإما ان يككون ابن سينا قد أعاد كتابتها ) منها قسم من شرح 
كتاب الربوبية المنسوب لأرسطو » وششرح كتاب ما وراء الطبيعة » وتعليقات 
وحوائي في كتاب«النفس» لأرسطوكوقد يكون فبها ايض بعض «الكراريس» 
المعروفة ب « منطق المسرقدين » . وأثناء مرافقئه لعلاء الدولة في حملته على 
ممذات » أصيب ابن سينا بمرض لم يقو على معالجته فتوفي وهو بكامل قواه وله 
من العمر لاه عاماً في سنة م47 / ٠١"‏ على مقربة من همذان . 

 «‏ اذا تأملنا الحباة المليئة بالحوادث والزاخرة بالأعباء العامة التي عاشها 
ابن سينا لأكبرنا تعدد مؤلفاته وسعتها . يذكر « الس.د يحى محذني » ان له 
سوم كتابا 2١7‏ . وان مؤلفاته هذه التى تركت آثاراً بعيدة في الغرب الوسيط 
وفي الشرق حت أيامنا هذه » لتشمل مدان الفلسفة والعلوم المعروفة في ذلك 


)١(‏ ويشير صاحبا « اعلام الفلسفة » الى ان أدئى إحصاء لمؤلفاته هر الذي رضعه الاب 
« أنواقي » ومبد له احمد اءين وابراهم مدكور وقد بلغ ٠١7١‏ مؤلفاً 3 


- تاريخ الفلسفة الاسلامية عا 


العصر جميعا . ولقد كان ان سينا بنوع خاص مثالاً للانسان الشامل الثقافة 
في العصر الوسط . ألف رسالة في الصلاة؛ وشرحا لعدد من السور القرا نبة. 
هذه المؤلفات الى اعتمدت في انطلاقها على كتب الفارابي » انتهى بها الامر 
ان .كتف هده الأشيرة والتعطية علببا نظر؟ لسعتيا وَحْمُوها . ( وهو افر 
شبه حال مؤلفات « صدرا الشيرازي » بالنسبة لمؤلفات معامه مير داماد » 
لمعل الثالث » في القرنين السادس عشر والسابع عشر لميلاد ) . 


ولا يغرين" عن بالنا ان أعمال ابن سينا هذه ومؤلفاته كانت معاصرة 
اؤلفات الاسماعيلية الباطنية التي ينتسب اليها عدد من كبار الرجالات الابرانيين 
( «كأبي يعقوب السجستانيه في حدود ”+٠‏ ه / الا م» و «حميد الكرماني» 
104 ه0١١٠‏ 5 » و « محبي الدين الشيرازي » .0 ه / لالا١٠‏ م وغيرهم) 
هؤلاء الذين نأمل ان يأخذوا رويداً رويداً المكانة التي تعود لهم في تواريخنا 
الفلسفية » كا ان والد ابن سينا وأخاه كانا يتتمسان الى الاسماعبلية '١١‏ ؛ ولقد 
أشار هو نفسه الى المحاولات التي بذلها هؤلاء في سبيل إقناعه « بالدعوة » 
الاسماعيلية . وهناك من دون شك » تمائل ( كا هي الحال عند الفارابى ) بين 
نظام الكون عند ابن سينا وعند الاسماعيلية » الا ان فبلسوفنا كات يأبى 
دائما ان يرتبط مع الاسماعيليين . وبا مقابل فانه اذا كان يسعى للتملص من 
الشبعة الاسماعيلية » على ان الحفاوة التي لاقاها عند أمراء الشبعة في همذان 
واصفهان تسمح لنا على الأقل ان نشير الى انه كان ينتمي الى الشيعة الاثني 
لكل 


عسري 


)١(‏ يقول الشبرزوري في « نزهة الارواح » ص ؛ ؟؟ ٠‏ ان أباه كارف من الاسماعيلية 
وكذلك أشاء . 


)١(‏ انظر كتاب « توفيق التطبيق » للدكتور مد مصطفى حامي ٠‏ في اثيات ان ابن سينا 


"4 


هذه الامور كلها وحدوثها جملة في وقت واحد توسّع الأفق الذي ترتسم 
فيه شخصية ابن سينا الروحية . والى ذلك فان همل مؤلفاته تجملنا نشتمة 
رائحة التعقيد في نفسه وفي مذهبه الذي لم يطمّلع المدرسيون اللاتين الاعلى قسم 
منه . وهذا المذهب هو » على وجه التأكيد » مستقى من كتابه الضخم 
و الشفاء » ٠١‏ > الذي يتضمن عل اللنطق > والطبيعة » وما بعسد الطبيعة . 
ولكن هدف الفبلسوف لاقى غايته في ما يسميه ابن سينا بالفلسفة الشرقبة » 
كا أشيرنا اعلاه . 


م« - لماكن علينا ان نقتصر على نظرة احمالمة موجزة عن ابن سينا 
فسوف نتخذ من نظرية المعرفة عنده منطلتقاً لنظرتنا هذه . ذلك ان هذه 
النظرية » بتفرعها من مذهبه العام في العقول الذاتية » تظبر وحكأنا « عم 
لاملائكة » منوماماقع4 » وأن هذا العلم الاخير هو في أساس نظام الكون 
عند ابن سينا كا انه يحدد آراءه في عل الإناسة , لقد أثيرن سابقا ( الفصل 
الخامس » * ) الى ارى البحث في الماورائيات » المتعلقة بالجوهر كان 
قد بدأ بمؤلفات الفارالى » كا ابتدأ معبا التسيز بين الكائن الواجب الوجود 
بذاته والواجب الوجود بغيره ؛ والكون عند ابن سينا » لا يحتمل» بدوره» 
ما نسسه يحدوث الممككن . فطالما ان الممسكن ما زال ممكنا بالقوة فذلك يعني 
ان لا قدرة له على الوجود » فان تمكن بعض الممكنات من ان يوجد فذلك 
لأن وجوده اصبح واجبا بموجب العلة التي أوجدته . ومن ثم فلا يمكنه ان لا 
بوجد . وكذلك فان العلة التى أوجدته هي بدورها واجبة الوجود بموجب 
العلة الي أوجدتها وهكذا دواليك , 


» كتاب الشفاء هو أمم مؤلفات ابن سينا في الحكة » وفيه اربعة اقسام ؛ امنطق‎ « )١( 
والطبيعيات » والرياضيات * والافيات . والكتاب موسوعة ضخمة في ثانية عشر مجلداً رصل‎ 
. » الينا منها نسح عديدة لا تزال مبعثرة في مكتبات اوروبا رالشرق‎ 
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وينشأ عن ذلك ان الفكرة الاسلامية الحنيفة عن الخلق وجب ان يناها 
هي الاخرى تعديل جذري . فلا يمكن ان يكون الخلق فعلاً اختياريا محضاً 
حصل في عال البقاء » بل لا يمكنه ان يكون الا وجوباً في الذات الالهمة . 
فالخلق يقوم على فعل التأمل الالي للذات » وهذه المعرفة التي يعيها الكائن 
الالمى انفسه منذ الأزل »؛ إن هي الا الفيض الاول والعقل الاول . همذا 
المعاول الاول والوحمد للقدرة الخلاقة » الماثل للفكر الالمي > يمن الانتقال 
من الواحد الى الكثرة مع الحافظة على الممدأ القائل : « عن الواحد لا يصدر 
الا الواحد » . 

وانطلاقاً من هذا العقل الاول » تنشأ الكثرة في الوجود » ماما يا هي 
الحال عند الفارابى “سلسلة من التأملات تجعل منعم نظامالكو ن (عتهم1ه:رومن) ) 
نوعاً من « ظاهراتبة» الوجدان اللاي ( مم«عنعمدم ها عك عتوماممهق«ممقاط 
عوناقعمه ). فالعقل الاول يتأمل مبدأه» ويتأمل ذاته بأنه وأجب الوجود 
بغيره ؛ ويتأمل ذاته بأنه ممكن محض بذاته » تلك الذات التي تظبر» وها » 
كأنها شخارجة عن نطاق المبدأ الاول . فيفيض بذلك عن تأمله الاول العقل 
الثاني » ويفيض عن تأمله الثاني النفس الحركة للفلك الأقصى ( فلك الأفلاك ) 
ويفيض عن تأمله الثالث جرم ذلك الفلك» وهو الذي يصدر عن البعد الاسفل 
للعقل الاول ( وهو بعد الظل » او اللاوجود ). وهذا التأمل الثلاثي» المبدع 
للوجود 4 يتعاقب من عقل الى عقل » حتى يكتمل ذلك التراتب المزدوج : 
نعني تراتب العقول « القروسين » العشيرة » وتراتب الانفس السماوية» الت لدس 
لها صفات وملكات حسية » ولكنها تملك قوة الخبلة المرف » اي الخالية من 
كل علاقة بالحس » والتي بفعل شوقبا الى العقل الذي فاضت عنه تضفي على 
كل من الافلاك حركاتها الخاصة . فالدوران الفلي الذي ترتبط به الحركات 
جميعاً » هو اذن نتبجة ذلك الشوق الذي لا برتوي . ان نظرية الانفس السماوية 
هذه وما ينتج عنها من القول بقوة متخملة مفارقة للحواس الجسدية » هي التي 
هاجمها « ابن رشد » بشدة . لكنها » مقابل ذلك » أعطت نتائجها المثمرة 


بالا 


عند الابرانيين « السينويين » ؛ فقد أشرنا سابقا ( الفصل الثانى » ه ) كيف 
ان المعرفة الغنوصية النبوية تفترض فكرة القوة المتخملة الروحمة اللحض » م 
ائنا بينا » فى حمنه ؛ الدوافع لذلك . 


؛ - ليس لدى العقل العاثير الطاقة لى يراد » بدوره» عقلاً واحداً 
ونقنا وابشدة . وانظلاقا فيه تقر الفبض © اكأنهم الدين فى مكارة 
الانفس البشرية » في حين تصدر المادة عن المعد الظلى » تلك المادة التى تؤلف 
فلك ما دون القمر . هذا العقل العاشر هو العقل الفعال » وهو الذي تصدر 
عنه نفوسنا وهو الذي يعكس » بإشراق منه » الافكار وصور المعرفة على 
الانفسالتي أقنّض ها ان تكتسب القدرة على مواحبته والالتفات المه. فالمقل 
الثشري ليس له دور ولا قدرة على تحريد المعقول من ال حسوس ؟ وكل معرفة» 
او تذكتر » إن هي الا فيض وإشراق من لدن الملاك . همكذا يملك العقل 
البشري » بالقوة » طبيعة ملائكية ؛ وان طبيعته المزدوجة هذه 6 بما فمها من 
عقل عملي وعقل نظري » يطلق على وجبيها هذين اسم « الملاكين الأرضيين». 
هنا يكن سر مصير الانفس . من حالات العقل النظري الاربعة واحدة فقط 
تتبادل الإلفة مع الملاك الذي هو العقل الفعال » ويطلق عليها ابن سينا اسم 
« العقل القدسي » » وهذه الحالة تَثّل في أوج اكتاللما الالة الخاصة لخاطر 


العو 


كل ذلك يسمح لنا ان نستشف ان ابن سينا » في بحثه لمسألة العقل الفعال 
وهي مسألة كثرت أقاويل شراح ارسطو حولها ‏ وباتباعهللفارالي (ونحب 
ان لا يغيب عن ذهننا ايضاً العقل العاشير في نظام الكون عند الاسماعيلية ) 
قد قال « على كس تستموس والقديس توما الأكويني ) بعقل مفارق وخارج 
عن العقل البشري ؛ دون ان يصبره مع ذلك في بوتقة واحدة مع مفهوم الله 
( كا فعل الاسكندر الافرودسىي » او على طريقة الاوضشطينيين ) . لقند 
جعل الفارابلي وابن سينا منهذا العقل كائناً منعالالابداع ع1 نال عجاة الا 


لضن 


فبو همزة الوصل المباشرة بين هذا العام والكائن النشري . وهنا تكن الجدّة 
والأصالة فى المعرفة الغنوصية عند هذين الفيلسوفين . الا انها لم يرضيا » من 
جبة اخرى » بالفكرة المثائية القائة بأن النفس هي صورة عنناء4اة/8 
للحسد . فبذا البحث عن المعرفة ما هو الا واحد من وظائفها المتعددة » بل 
انه لس أمبا ارت عم الإناسة ونيرماممه 44 عند الفارابي وان 
سينا هو عم افلاطوني محدث . 


ىه على هذه الاسس يتضح لنا كيف تتصل الفلسفة المشرقية عحمل 
البثيان الفلسفي الذي شيده ابن سينا في البدء . ومن المؤسف ان لا يبقى من 
هذه الفلسفة المسرقية الا تلك النصوص والتاسحات التي أتينا على ذكرها 
أعلاه . ( لن نتعرض هنا الى تفاصل بعض الآراء المتضاربة ؛ لقد أظبر 
و س. بينيس » بصورة جازمة في أيحائه » التي أشرنا اليها في جدول المراجع 
من هذا الكتاب » ان كامة « المشرقبين » كا يستعملها ابن سينا لما دائما نفس 
المعنى ونفس المدلول) ولكن الفكرة الأكيدة التى يمكننا ان نكو”نها عن هذه 
الكلمة» نجدها » من جرة» في الحواشي المكتوبة على هامش كتاب « الربوبية » 
المنسوب لأرسطو . فمن اصل ستة مواضع يستشبد فيا ابن سينا بفلسفته 
المسرقية هناك خمسة تتعلق بالوجود بعد الموت . انه اذن مذهب الحماة 
الاخرى الذي تتصف به الفلسفة المسرقية بالدرجة الاولى من حمث حقيقتهبا 
المعندة . 


ومن جبة اخرى هناك رسائله الصوفية الثلاث حيث يكشف ان سينا عن 
سر تحربته الشخصية ضارباً بذلك المثل النادر للفيلسوف الذي يعي نفسه تمام 
الوعي والدي يتوصل ( كا فعل السبروردي بعده ) الى احاد رموز خاصة 
به . فموضوع الرسائل الثلاث يدور حول رحلة الى « شرق ©» خفي لا وجود 
له على خرائطنا » ولكن فكرة هذا الشرق قد ظبرت منذ الغنوص . ارنف 
رسالة «ه حي بن يقظان » تعرض الدعوة الى السفر برفققة ملاك الاشراق . 


يلض 


و « رسالة الطير » تنفد هذا السفر وتّدىء دوراً سوف يبلغ ذروته في 
الملحمة الصوفية الرائعة التي كتببا ١‏ فريد العطار » بالفارسية ( في حدود 
القرنينالافيعشر والثالث عشر م) اما «سلامان وابسال» فا بطلا الرسالة التي 
نرته عنها ابن سينا في القسم الأخير من كتاب « الاشارات » . ليست هذه 
الرسائل بجرد خرافات وأساطير بل انبا قصص رمزية ومن المهم جداً أن لا 
نخلط بين هذين النوعين . كا انها ليست امثالاً وحكا لمقائق نظرية يمكننا ان 
نعّر عنها بشكل او بآآخر بل انها صور تحسد الدراما الشخصية المجيمسة » 
والتحارب الختلفة لحماة برمتها . فالرمز اشارة وصمت. هو ينطق ولا ينطق. 
وليس بوسعنا ان تعطيه تفسيراً واحدأ ينطبق على جمبع الحالات . فبو على 
تفتح دائم » وتطور دائم كاما مر في خاطر او وجدان ودعا هذا الو.جدان 
الى التفتح أي لكي يجعل منه رمزاً لتبدله الخاص . 

١‏ - ان صورة الملاك ودوره» ذلك الملاك الذي هو العقل الفعال » تسمح 
لنا ان ندرك مصير مدرسة ابن سينا . فيسييه اخفقت المدرسة التي يسمونها 
إلابن سينمة اللاتشة . فبي قد ألقت الخشية في قاوب اصحاب التوحيد 
الحنشف »> الذين شعروا بشكل واضح ان الفيلسوف » بعيداً عن ان 'يقيّد 
ويأئمر بتصرفات هذا الملاك نحو غاية أدنى قبمة من الناحبة الميتافيزيقية » 
فانه سوف يلجذب به نحو غايات ماورائية غنببة » تكون في كل الاحوال 
مستقلة عن العقيدة والشرع » ذلك ان العلاقة المباشرة مع كائن روحي مسن 
عالم الابداع مقاط مل اممطتامة وزة «نا لا تؤهل الفلسوف ينوع بخاص 
لي يخضع لمقتضيات السلطة الدنيوية . نمدرسة ابن سينا لم تعط ثمارها الا 
مقابل تغير جذري يحور معناها وطبيعتها ( في تلك الاوغسطيئية التي تسعى 
لحاكاة مدرسة ابن سينا » وال احسن « حبلسون » تسستها وتحلملبا ) . 
يبقى علبنا ان تتتبع تأثير مدرسة ابن سينا في ذلك الاتجاه الذي سار به 
«المير الاكبر» ( واتحاه تاسذه « اواريخ الستر اسمورعي #ربامناعه»نة ع1 «اعنمانا 
وأوائل المتصوفين الردتيين مبمقراء مسق18 ) ٠‏ 


وض 


ولكن » بينا يغطتي فيض مدرسة ابن رشد على تأشير مدرسة ابن سيئا 
في الفكر المسحي » نرى ان آثارها كانت في الشرق على عككس ذلك . فلا 
'عرفت فده مدزمة ابن رشد ولا 'فبمت انتقادات الغزالي على حقيقتبا » التى 
غاليا ما فسّرها مؤرشو الفلسفة عندة » بأنها ضربة قاضية للفلسفة . كارن 
لابن سنا تلامبذ لامعون على اتصال مباشر به . نذدكر منهم تاميذه الخلص 
« الجوزجاني » الذي نقل الى الفارسية « رسالة حي بن يقظان » وشرحبها ؛ 
و « حسين بن زيلم الاصفباني » ( توفي عام ٠١44 / 46٠‏ ) الذي شرح هذه 
الرسالة بالعربية 4 وهناك تليذ زرادشتي يتصفه ياسمه الايراني المميز هو 
«بهيشار بن مرزبان » (له كتب قممة لا تزال مخطوطة) . ولكننا نستطيع 
الجزم دون مغالطة ان خلف ابن سينا كان « السبروردي » » لا بمعنى انه 
ادخل في كتبه الخاصة بعض العناصر والملامح من « ماورائيات » ابن سمنا » 
ولكن لأنه اخذ على عاتقه متابعة الغاية التي قصدها ابن سينا من « الحكة 
اللسرقية » وهي في اعتقاد « السبروردي » غاية ل 'يقدار لابن سينا » بالرغم 
من كل جبوده » ان يسير بها الى نهايتبا الأمينة » لأنه يجبل « المصادر 
المسسرقبة » الحقة . ولقد حقى « السبروردي » هذه الغاية ببعثه وإحسائه 
« لفلسفة الأنوار » او حكتبها » في بلاد فارس القديمة . ١‏ 

هذه « السمنوية » السهروردية هي التي عرفت تل لك النهضة المباركة في 
مدرسة اصفبان ابتداء من القرن السادس عشر وبقبت 5ثرها ناطفة في ابران 
الشبعي حتى أيامنا هذه . ولقد أشرنا في مطلع هذا العمل ال تمظن الأعار 
الشهيرة الني بقبت لسوء الطالع يجهولة وغائبة حتى اليوم عن تواريخ الفلسفة 
علدنا , ولنضف ان « السيد امد العلوي » تاميذ د هبر داماد » وصبهره 
( المتوفي عام ١5919 / ٠١٠‏ ) كتبشرحا لكتاب « الشفاء » متوسعا بذلك 
حتى بلغ كتابه حجما يضاهي حجم كتاب الثفاء نفسه > سماه د مفتاح 
الشفاء » * ويرجع فيه بوضوح الى « الحكمة المسرقبة » التي ذكرها ابن سينا 
في فاتحة كتابه . 


لض 


وبينا كان الفكر الفلسفي » في جمبيع أرساء المالم الاملامي » يفط في 
سبات عميق > قام هؤلاء المعامون في المدرسة « السيئوية » الابرانية يقودون 
الاسلام الشيعي الى أعلى مراتب وجدانه الفلسفي . وعلى النقيض من المدرسة 
السينوية اللاتينة فان توحيد ملاك الوحي » الذي هو الروح القدس » مع 
العقل الفعال > الذي هو ملاك المعرفة يبعث على احماء « فلسفة فكرية » 
انمده'! ع مفرامدعه!ئ:!/2 تختلف قام الاختلاف عما درج الغربيون على تسميته 
بهذا الامم . ولفهم معنى هذا التناقض علينا ان نعود الى ذلك الاختبار الذي 
أشرنا له فما سبق من هذا الكتاب. فقد استرعت الصفحات الاشيرة من كتاب 
الشفاء اهام مفكرينا هؤلاء حيث يعبر ابن سينا بصور رمزية مكثفة مفتعلة» 
عن رأيه بالني والامام » ذلك انهم وجدوا فيها ان المعرفة الغنوصية عند ابن 
سينا » ومذهبه في'العقل الفعال > تحمل في ثناياها المقدمات الاولى لفلسفتهم 
الخاصة عن النبوة . 


©- ابن مشكويه / ابن فاتك ؛ ابن هندى 


١‏ - ولد احمد بن مد بن يعقوب بن مسكويه في « الري » ومات في 
اصفبان عام ١؟؛‏ / ١٠9»‏ وهو معاصر للبيروني وابن سينا . ويبدو ( نقلا 
عن مير داماد ونور الله الششتري ) ان دخول عائلته في الاسلام لا يعود الى 
أبعد من جده مسكويه ( والمقطع الاخير من هذا الاسم شأنه شأن ١‏ بابويه » 
و« سببويه » يمثل الشكل الفارسي للأسماء الايرانية التي تنتبي ب 6١‏ » » 
ويلفظها العرب مسكويه ) . عشل ابن مسكويه ذلك النوع من الفلاسفة 
المزد كي الأصل > الذين يتذوقون بشكل .خاص دراسة العادات والحضارات» 
والأمثال والح ( وهو نوع أدبي يظبر على وجبه الصحيح في الفباوية ) . 
قَفى احمد بن مسكويه قسما من شابه وكيا لخزانة الكتب عند الوزير « ابن 
العميد » الذي مر" ذكره هنا ( الفصل الخامس » م ) » ثم كان وزيراً للمال 


ناهر 


في عبد الامير الديامي علاء الدولة ( وقدم له احدى رسائله الفارسية ) . وكل 
الدلائل تشير الى انه كان شيعيا : إلفته وانسجامه مع أمر اء الديلم » والمديح 
الذي يخصه به نصير الطوسي » وأخيراً بعض المقاطع من كتبه : 


ترك ابن مسكويه نحواً من عشرين مؤلفا ''' لن نذكر هنا الا أهمها : 
رسالة له في الفلسفة الاخلاقية «تبذيب الاخلاق» أعد طبعها مراراً فالقاهرة 
وطبران؛ وثيثني نصير الطومي على هذه الرسالة في مقدمة كتابه الذي وضعه 
بالفارسة وعرض فبه للفلسفة الاخلاقية وسمّاه وأخلاق نصيري »© . وثة 
كتاب آخر يحمل عنواناً فارسيا مميزاً هو كتاب « جاويذان خرد » *'' (اي 
الحكة الخالدة ) . وهذا الكتاب علاقة ياحدى الأساطير التقلمدية : فهو ياسمه 
هذا الذي محمله » قد يكون مؤلفه الملك « هوشنغ » احد الملوك الاسطوريين 
في التاريخ الفارمي > او احد الحكراء في عصر « هوشنغ » . عثر على مذا 
الكتاب نفسه في عبد اللمفة العباسي المأمون » ومن المحتمل ان يكون الحسن 
بن سبل النويختي قد قام بنقل قسم منه الى العربية . ثم جاء ابن مسكويه 
بدوره فحور النص العربي ووسّعه وأعاد نقله الى الفارسية . ومها يكن من 
امر فان ابن مسكويه يقدم نصّه العربي نفسه وهو بعنوان « الحكمة الخالدة» 


» وله في التاريخ كتاب « تجارب الأمم وتعاقب الحم‎ ٠ يذكر القفطي له دحتبا في الطب‎ )١( 
, الذي بلغ قبه الى عام 0م ه‎ 


ويقول الاستاذ « ابو ريدة » في تعليقه على ترجمة « تاريخ الفلسفة فيالاسلام » ل « دي بور »: 
« دالى جانب كتاب سيد له في التاريخ وكتب في الطب وغيره له كتب كثيرة » منبا كتاب 
« السعادة » » ومنها كتاب « الفوز الاكير » الذي لخصه في كتاب أسماء « الفوز الاصغر »> . 


(؟) « كتاب « جاريذان خرد » ومعتاه العقل الأزلي ٠‏ أو العقل الالد » وهو يوجد على 
هامش كاي نزهة الارراح وروضة الافراح للشبرزوري » . 


( انظر تاريخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة ابو ريدة » صفحة 889 ) 


افون 


( نشره عبد الرحمن بدوي فى القاهرة ) على أنه مقدمة لكتاب كبير في 
حضارات الأمم تشمل حضارة العرب والفرس والهنود . 


و كتاب « الحكمة الخالدة » هذا يروي أخباراً كثيرة. عن الفلاسفة » 
هو على صلة بنوع من الأدب بالذات انتشر في ذلك العصر » ونستطيع انف 
نذكثّر به هنا . وهناك تاميذ لابن اليثم » هو « ابن فاتك » ( القرن الخامس 
ه / الحادي عشير م ) وهو عربي من أصل شامي عاش في مصر وترك جموعة 
مهمة هي « مختارات الحكم » منسوبة الى حكاء من الزمن الاير » يروي 
فيها سير حياتهم التي يتخللها بعض الأساطير. ويقول عبد الرحمن بدوي الذي 
نشر هذا الكتاب حديثاً ان صاحبه قد يكون استقى معلوماته من مكتاب 
دو حماة الفلاسفة » ل « ديوجين لارس » معقما م«قوهذ2 »© ( وأنقل كتاب 
ابن فاتك الى الاسبانية واللاتينية ما نقله الى الفرنسية «غليوم دي تبتيوتفيل » 
أ ما عل عتسه اهنا الذي تو ف عام 4 وثقله عن الترجمة اللاتمنية 
وهناك ترجمة مماثلة باللبحة « البروفنسالية » وترحمتان بالانكليزية ) . وعلى اي 
حال فقد رجع السبروردي الى هذا الكتاب في كثير من مواضع كتايه الكبير 
عن الأديان والمذاهب » في القسم المحصص الفلاسفة القدماء ؛ ثم رجع اليه 
الشبرزوري ( توفي حوالي عام 58٠‏ / 1181 ) تاذ السبروردي وشارحه » 
وأعاد كتابة مقاطع طويلة منه.يمكننا هكذا ان نتتّم أعمالالدو كسوغرافيين 
الاغريق عممجع ده «اممجهمنده0 ععآ في الاسلام حق « قطب الدين الاتكرري 2 
تاسذ « مير داماد » ( في كتابه « محبوب القاوب » ) . 


م وتحدر الاشارة دنا الى « على بن هندو » ( وهو من «١‏ آلري » 
ايض » توفي عام ٠١5 / 47٠١‏ ) وهو معاصر ومواطن آخر لابن مسكويه . 
ترك « ابن هندو » بدوره جموعة من الح والأمثال الروحمة نسبها الى 
حكاء النونان . ولا سعنا الا ان نذكر مقدماً في هذا الجال » كتاب «تاريخ 
الفلاسفة » الكبير مال الدين بن القفطي ( المتوفي عام ٠ ) ١١44/5147‏ 


يلسا 


5- أبو البركات البغدادي 


١‏ - هو هبة الله على بن ملقى « ابو البركات المغدادي » م شخصية فذة» 
درس آثاره بشكل"خاص المستشرق « س. بثئيس » . عمّر « البغدادي » 
حتى سن الؤانين او التسعين ومات بعد عام 6 1١154‏ بمدة قليلة . كارف 
هوديا ثم أسل متأخراً لأسباب يكتنفها الفموض > ذلك ان المؤرخين الاسلام 
يقدمون اربعة اسباب مختلفة لسخوله في الاسلام ( ورد ذكر البغدادي في نص 
عبراني تحت اسم نثنايل إقمم!ط:هل( وهي المرادف من حيث الأصل اللغوي 
ل د هبة الله » في العربية ) ويدل لقبه « أوحد الزمان » على مكانته وشهرته. 
اما ما يتصف به بنوع خاص فهو كونه ذلك الفيلسوف الشخصي ( له بعض 
الملامح المشتركة مع ابن باجه » راجع الفصل الثامن » ”# ) الذي يتناقض في 
رأيه العمل السيامي والاجتاعي مع العمل الفلسفي يحد ذاته . ان الخلافات 
الرسمة بين الدين والفلسفة مثلاً » يا طرحت رمعا ؛ لا توافق مزاج البغدادي 
ولا تثير فضوله . ذلك انه كيف يتسنتى الفبلسوف اذا عمل في هذه الامور 
ان يكون « ثورياً » ومجدداً ؟ 


فالامر لا يتعلق اذن بموقف سانح» أو بتعبئة مر كز ناشىء مثلاً عن ضيق 
العيش في تلك الازمنة » ولكنه يتعلق بوضعية اساسية تنضح لنا من الفكرة 
الني يكونها ابو البركات لنفسه عن تاريخ الفلسفة . فبو يقول ارى الفلاسفة 
الأقدمين م يقدموا الا تعالم شفببة خوفا من ان تصل مبادؤم الى اشخاص لا 
يقدارونا ولا يدركونها . وهم لم بدوانوا افكارهم الا فما بعد » بلغة الاشارات 
والرمز ( وهمذه فكرة وردت ايضا عند السبروردي ) . فتاريخ الفلسفة 
ينحصر اذن في فيض من الإفساد وسوء التأويل للتراث القدم وهذا التقبقر م 
بزل يستفحل حتى ايام الي البركات . وعندما يؤكد ( بشيء من الغلوت ) انه 
لا بدين الا بالقلمل لدراساته عن الفلاسفة » وانه لا بدين بالشيء الاساسي إلا 
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لتأملاته الخاصة فان هدفه من وراء ذلك ل يكن التقليل من قممة التراث 
الفلسفي » ولكنه على العكس كان يبغي من وراء ذلك اصلاح صفاء مذا 
التراث وإحماءه . وهذا فبو يقول انه اذا كان قد قرأ كتب الفلاسفة فبو 
ايضاً قد قرأ في «دكتاب الوجود» وانه انتبى الى تفضمل المذاهب التى أوحاها 
اليه هذا الكتاب على تلك التي أوحتها اليه مذاهب الفلاسفة وتراثهم . 


ان فبلسوفنا اذن ليعم حق الملم ان عليه ان يأتي بمذاهب مستقلة عن 
التراث الفلسفي» لأنها من وحي أنحائه الخاصة ومن مارها.لذلك نرىالمستشرق 
د س. ببنيس » يقترح عنواناً لمؤلف المغدادي الكبير « كتاب الاعتبار » هذه 
الترحمة الموفقة : « كتاب ما م بالتفكير الشخصي » غنان مه ع 6:ذا 6.آ 
6 0 #أطمة زوع . هذا المؤلف الكبير هو ولمد الملاحظات 
الشخصمة التى جمعبا المغدادي طبلة حماته المديدة ؛ ولطالما رفض فبلسوفنا ان 
يصتف انطباعاته هذه في كتاب 6 خوفا علمها من الوقوع بين أبدي من ثم 
لمسوا بأهلبا . واخيراً نتج عنها جموعة قبمة من المعارف العلمبة © في ثلائة 
يجملدات تشمل المنطق والماورائيات والطبيعيات ( طبعة حيدر آباد ل(هث8؟ س 
هه"( ه ) ولا شك في ان الأفكار الحديدة التي يحتويها هذا الكتاب والتي 
تسم بالطابع الثوري في بعض الاحيان > هي خلاصة تأملات البغندادي . 
وقد يحصل للمؤلف ان يتقبل افكاراً اخرى »© كبعض الصفحات من كتاب 
« الشفاء » لابن سينا وذلك بالطبع لما يمحد فيها من تلاوّم مع ما قرأه في 
« كتاب الوجود » . 


وبا اننا ركّزنا اعلاه على نظرية العقل الفعال بالذات عند ابن سينا» 
فسوف نركّز هنا على الموقف الذي تبتاه ابو البركات بالنسبة لهذه النظرية » 
ذلك انها تعكس «١‏ شخصانيته » دون أي تشويه او تحريف» وتحرر الفلاسفة 
نبائيا من الصعوبات التي تنتج سواء عند وضعنا لعقل واحد للجنس البشري » 
او عندما نستبدل العلاقة المباشرة لكل فرد انساني مع هذا العقل المنسامي » 


5 


بسلطة جاعة قدسية كانت ام دنيوية . ارت معطبات المشكلة تعود في رأي 
المغدادي » الى سؤال حول الانفس البشرية . فبل تؤلف هذه الانقفس جميعبا 
نوع واحداً بالذات » ام ان كل نفس تختلف جوهريا عن الاخرى من حيث 
النوع»ام ان الانفس تتجمع في عائلات روحية تؤلف عدداً من الانواع الحتلفة 
بالنسبة الى جنس واحد مشترك . على عكس الفلاسفة الذين أخذوا بالرأي 
الاول » ولانعدام الاسباب الموجبة التي 'مكّن من اخشار الثاني » فان الرأي 
الثالث هو الذي حاز على رضى الي البركات . ولكن كيف السبيل الى التسلم 
بأن عق فعالاً واحداً هو علة الايحاد معنسمة«ماكاه وصسدمه هط الوحيدة 

ثرة الانفس ؟ ذلك ان وجود عدة انواع من الأنفس البشرية » وتفتتح هذه 
الكثرة يفترض تآ زر المراتب السماوية جميعاً . 


وئمة أمر آآخر.علمنا ان عسّز بين علة موجدة وعلة متقنة مم1اءه/1هم عوستمن) 
تختلف احداهما عن الاخرى ا يختلف « المعلم » عن الاب وفقاً للحسد . 
ويسبب الاختلاف النوعي للأنفس فان التعلم د امه 16و0عه2600آ1 الذي 
تكتسهه لا يمكن ان 'يحّد” في صورة واحدة بعينها ولا في عقل فعال واحد . 
ولذلك قالالحكاء الأقدمون بأن لكل نفس فردية او لكل جموعة من الانفس 
التي تشترك من حيث الطببعة والميول » كائن من العام الروحي »© يأخذ على 
عاتقه تحاه هذه الانفس »© او هذه المجموعة من الانفس ©» كل رعاية وعطف © 
طالما هي موجودة في الوجود . فبو الذي يكشف لا عن أسرار المعرفة 
وبرشدها ويشداد من عزيئتها. هذا الصديق والمرشد "يسمّى « الطميعة التامة » 
وبلغة ديلية "يسمّى «١‏ الملاك » . 

م ان توسط هذه الوجبة الهرمسية هنا لذو فائدة عميمة . لقد أثيرنا 
أعلاه ( الفصل الرابع » ١‏ ) الى الدور الذي تلعبه « الطبيعة التامة » كملاك 
شخصي او « أنا » نورانية متفوقة » ولا سما قي النصوص الصابئية » وعند 
السبروردي والاشراقيين الذين تأملوا كل بدوره تلك التجربة الانجذابية التي 


ارا 


'قمض لهرمس في أثناًا ان يشاهد طبيعته التامة. ونلاحظ هنا ان ابا البركات 
يعطي بهذه التجرية حلا للمشاكل التي طرحها مذهبابن سينا في العقل الفعال. 
ولا شك في ان هذا الحل 'يمد حدثا تاريخيا في تاريخ الفلسفة ؟ اذ انه هكذا 
كفيلسو ف شخصانى يظبر بوضو حَ عاملالفر دانية 1 كناكده 2100 6مآ 
المتضمن في مذهب ابن سينا . يمكننا ان نتصور الجرأة المجددة التي يتضمنها 
هذ[ القول. اذا ما عانا انه :فى القرب: الرستطل © قامنت المفارفتة اند مقاوسة 
ابن سينا اللاتينية 2 خوفاً مما تؤدي البه من نتائج « فردية » في علبا عن 
الملائكة نهو اماة انار . وعند ابي البركا تعقل فعال لكل فرد ( تماما مإ هي 
الحال عند توما الاكويني ) ولكن هذا العقل « مفارق » أي متسام ومتعال 
هع ولس فقط ملكة حالة في الفردية الدنوية . فبو يعطي اذن 
للفرد ‏ بعداً «مزئجمم:2 متعاليا يسمو على كل المبادىء والسلطات الجماعية في 
مقاييس هذا العام . لذلك امكن القول ان ابا البركات كان ثورياً وبجدداً . 


بقي ان نعلم اخيراً ان البغدادي كتب بعد وفاة الغزالي بوقت طويل . 
وفي هذا ما يكفي للدلالة على انه يكون من المبالغة الشديدة ان نعتقد بأن 
اتتقادات الغزالي قد قضت على مستقيل الفلسفة في الاسلام . 


/ا- ابو حامد الفزالي ونقد الفلسفة 


١‏ - يمكننا التصديق طوعاً » مع التحفظ جاه بعض المبالفات ت »> ان هذا 
الخراساني كان من ألمع الشخصيات ومن أنبغ المفكرين الذين ظبروا فيالاسلام» 
يشبد بذلك اسمه الفخري » حجة الاسلام » الذي أطلق ايضا على غيره من 
المفكرين . هو ابو حامد جمد الغزالي » ولد عام ٠ه‏ / ٠١6‏ فيالغزالة وهي 
بلدة في جوار طوس ( موطن الشاعر « الفردومي » ) في خراسان ٠.‏ كارت 
الغزالي وأخوه احمد » الذي سوف نتكلم عنه فيا بعد » في عداد المتصوفين 


نفس 


( الفصل السادس» ) ) م بزالا طفلين عندما توفي والدههما . ولكنه قبل موته 
عبد بها الى حكم صوفي من أصدقائه فتلقيا على يديه تربيتها الاولى . انتقل 
الغزالي بعد ذلك الى نيشابور > وهي في خراسان »> مركز من أمم المراكز 
الفكرية في العالم الاسلامي آنذاك . وهناك تعرف الى إمام المدرسة الاشعرية 
في ذلك الوقت > إمام الحرمين » وغدا تامبذه ( انظر الفصل الثالث » "م ) . 


بعد موت إمام الحرمين ( عام 78 / ٠١8‏ ) اتصل الغزالي بالوزير 
السلجوق نظام الملك » مؤسس جامعة بغداد ( المدرسة النظامية ) الذي عمّنه 
مدرسا في هذه الجامعة عام 444 / ٠. ١٠١51‏ لقد مر الفزالي في هذه الفترة 
بمرحلة حاسمة من حباته » وجد فبها الظرف اللائم لتفتح براعم شخصيته 
وبروزها » وللتعمق في المعارف الفلسفية . فأنتج في هذه الفترة كتابين : 
كتاب « مقاصد الفلاسفة » اولاً وهو كتاب كان له شأن عجيب في الغرب » 
فترجم الى اللاتينية ( عام 46 >© ف طليطلة ؛ ترجه دوميتيكوس 
غانديسّالينوس ) يعئوان « منطق الغزالي العربي وفلسفته » ولكن دون ان 
تترجم الافتتاحمة والحاتّة حيث يعرض الغزالي مقصده وهدفه من الكتاب 
( وهو ان يعرض اذاهب الفلاسفة كما ينقضهم فيا بعد) فيكون هذا الكتاب 
قد عرف الغزالى الى الفلاسفة اللاتين » على انه فبلسوف من صحب الفارابي 
وان سينا » وضمّه بذلك الى جملة المجادلات الكلامية التي تسعى للنيل من 
الفلاسفة « العرب » . 


الكتاب الثاني الذي صدر في مذ الفترة ايض يتضمن حملة الغزالي على 
الفلاسفة > تلك الملة المشفة الشهيرة التى سنذكر بشأنها بعض الكامات ؛ 
ولكننا الآن وقد ابتدأنة نعم علرشكل واضح اتصالالفكر الفلسفي والروحي 
في الاملام فانه لبدو من المبتذل القول بأن هذا النقد » كا قيل في القررنف 
المافي » قد وجّه الفلسفة ضربة لم تقم لها بعدها في الشرق غَائّة . وقد يثير 
كلامنا دهشة كبيرة لدى بعض الشبوخ الابراتبين » مثلاً » اذا ما شسرحنا هم 


يفيضا 


في أيامنا هذه الأهية التي يعيرها مؤرخو الفلسفة في الغرب لانتقادات الفزالي. 
وكان من الممكن ان تحدث هذه الدهشة عننبا لدى فبلسوف «كالسبروردي » 
أو « حبدر الآملي » آر « مير داماد » الخ ... 


شهدت السنة السادسة والثلاثون من حياة الغزالي تحوثلآ حاسما . ففي هذه 
الفترة واجه ابو حامد مشكلة البقين الفكري » وهى مشكلة طرحت في 
وجدائه بإلحام وعدف مما سيب له أزمة والخلية حادة شلك نشاطه التعليمي 
وحوالت مجرى حياته العائلية . فاعتزل التدريس عام 8م / ٠١90‏ وترك 
عائلته مضحّيا بكل ثيء في سبيل البحث عن الاطمئنان الداخلى الذي هو 
ضان للحقيقة . ويمكننا ان نتصور الى اي حد قد أذهل هذا القرار الحامم» 
الذي اتخذه الغزالي » أهل الفكر في عصره » وهو رئيس المدرسة النظامية 
والناطقى بلان المذهب الاشعري 4 المذهب الرسمي للدين الاسلامي الحنيف 
في ذلك الوقت؛ هذا الموقف يكشف عما يتمتع به الغزالي من شخصية خارقة. 


ترك الغزالي بغداد » والتزم السير في الطريق الضبّق المؤدي الى اليقين . 
وراح يتجول وحيداً مدة عشر سنوات » خلال العالم الاسلامي وقد تزيا بزي 
اهل التصوف . وقاده تجواله الى دمشق والقدس ( قبل ان يحتلها الصليبيون ) 
والى الاسكندرية والقاهرة ثم زار مكة والمدينة ؛ و كراس معظم وقته التأمل 
الصوفي وتطبيق الواجبات الروحية عند المتصوفين . ولما تغلب على الأزمة 
الداخلية الى انتابته وقفى على الشكوك » عاد الى مسقط رأسه . ثم علّم 
بضع سنوات في نيشابور » وتوفي في طوس عام 001 / ١11١‏ (فيالتاسم عسر 
من كانون الاول ) وله من العمر اثنان وخسون عاما فيكون بذلك قد مر 

و - لقد جابه الغزالى اذن مشكلة المعرفة والبقين الشخصي يكل اتساعها. 
ولكن هل كان الفزالي المفكر الوحيد الذي بحث عن اليقين التجريي فيالمعرفة 


م١‏ - تاريخ الفلسفة الاسلامية ويفا 


الداخلية » بين المفكرين الاسلاسين ؟ ان هذا الموضوع بالدات من المواضيع 
الأساسبة عند « السبروردي » ) الذي يبدو انه يحبل كل شيء عن الغزالي ) 
أضف الى ذلك ان « ان سينا » و « أبا البركات » جابها هما ايض مشكلة 
الوعي الذاق وما يتضمنه من أبعاد . اما المعرفة القلبية فاتنا نمم الآن كيف 
تشرحت وافصّلت بوضوح عند الآثمة الشيعة . 


ولكن ما يطبع هذا البحث عند الغزالي بطابع مؤثر هي تلك المأساة 
التي جعله يعيش فبها هذا البحث . وهو عندما بعسّر عن المعرفة الحقة بقع 
تعبيره موقم اجرب الذي لمس الامور وعاشها شخصياً . يقول الغزال في 
كتابه المنفذ فيالضلال:« ان العم البقين هو الذي ينتكشف فيه المعلوم اتكشافاً 
لا يبقى معه ريب » ولا يقارنه إمكان الغلط والوم » ولا يتسع القلب لتقدير 
ذلك بل الأمان من الخطأ ينبغي ان يكون مقارنا للمقين ... وان كل مالا 
أتبقنه هذا النوع من البقين هو عل لا ثقة به ولا أمان معه » . 


ويشرح في « الرسالة اللدنية » هذا الكشف على انه « تصور النفسالناطقة 
المطمئنة حقائق” الأشباء وصورها المجردة عن المواد... والمعلوم هو ذات الثنيء 
الذي ينتقش عه في النفس [ ينعكس في مرآة النفس - في النص الفرنسي ]... 
فالنفس الناطقة الانسانية أهل [ مركز في ن. ف ] لإشراق النفس الكلية 
عليها ومستعدة لقبول الصور المعقولة عنها . والعلوم مركوزة في اصل النفوس 
بالقوة كالبذور في الارض [ كا تحتوي البذرة على جميع إمكانيات النبتة في 


ن. ف" ]. 


)١(‏ هذا النص مأخوذ من طول « الرمالة اللدنية » وعرضها . فبذه الفقرات التي يذدكرها 
المؤلف ترد في ص الس *5ر 4؟. وفيس اماس 5١و‏ لاااور 6م١.‏ وفي ص «م س 
©* . من الطبعة المصرية للرمالة ( ط سنة 6 ١#‏ ) بتحقيق محيي الدين صبري الكردي وذلك 
مع جموعة رسائل أطلق عليها امم « الجواهر الغوالي من رسائل ... الامام الغزالي » . وترجمة 
المؤلف أقرب الى ان تككون ترجمة للمعنى منها الى ان تكون ترجمة حرفية, واربما كان المؤلف حت 


فض 


انها لفلسفة جد" ايحابية » وكل فبلسوف » لا سما اذا كان أشراقا » لا 
يجد حرجا من الاعتراف بفضلها وقيمتهبا ومن المؤسف ان لا يكون المكس 
صحمحاً فالموقف السلبي الذي وقفه الغزالي من الفلاسفة يبلغ حداً من الاحتدام 
يعجب له كل من عرف الغزالي ونفسه العالة . انه بلاشك ذلك العذاب 
الداخلى الذي كان يعانيه » والذي يتخذ طابع الجدل الكلامي في مؤلفاته . 
وهذه ديات اكلرم ( تصول عل اليد ازجع كوانات ' اجمالغزالي 
فبها تباعاً الاسماعيلية » والنصارى » والإباحبة واخيراً الفلاسفة . ويزيد فى 
العجب ايضا تلك الثقة التى يوليبا الغزالي لمنطق والجدل العقلي في سبيل 
الوصول الى غاية محاجئته»في حين انه هو نفسه لا يؤمن يحدوى المنطتى والعقل 
لملوغ الحقيقة . 


م يبدو ان الفكرة التي أوحت للغزالي تأليف كتابه الذي يناقش به 
الاسماعملية (ويسمبها «الباطنية») على اتصال وثيق بشؤون السلطة السياسية ؛ 
نعنى بذلك انصراف الليفة العبامي المستظبر © واهتامه في اظهار شرعية 
تبوئه الخلافة ضد ادعاءات الفاطميين وزمهم ( من هنا عثوارن ١‏ كتاب 
المستظبري » ) ولقد عالج « غولدزيهر » هذا الكتاب ونشر قسما منه ( عام 
14و ) . ولا كانت النصوص الاسماعيلية مجبولة في ذلك العمير ولم يعرف 
أي من كتاباتها لا بالعربية ولا بالفارسة فان الناشر م يحد مانعا من موافقة 
الغزالي على آرائه . اما البوم فان هذا الموقف قد تغيّر . 


ولشد ما يصطدم البعض في رويتهم الفزالي وهو يهاجم يجدلية عنيفة 
فكرة” هي في جوهرها فكرة تأويلية . ذلك انه غابت عن ذهن الغزالي 


ب استقى النصمن نسخة اخرى خاصة او ان امم الرسالة اللدئية وقع خطأ,فبذه الاحئالات كلما 
معقولة , وعل كل فان كلمة « كشف » ل ترد في النسخة التي ائنبت الينا اطلاقا , وئص الرسالة 
اللدثية في الفقرة الادلى يتك عن العم اطلاقاً لا عن الكشف . 


مهفا 


الآفاق الى بتد المها التأويل الاسماعيلٍ » كا غربت عن باله فكرة العم الذي 
ينتقل كالإرث الروحي الى ورثته . فالفزالي لا يريد ان برى في كل « تعلم » 
سري لمذهب من المذاهب »© او لمعنى دقيق لا يظبر ولا يتضح بالقياس » 
فنقتفى مرشداً ملبما » او إماما » لا برى في كل ذلك الا مذهباً يدف 
القتلتل والتسيطزة [' المنى السامي: ] ١‏ ارن معنى الإمامة بالذات هو ما 
غر'ب عن بال الغزالى » ا غاب عن ذهنه ما تشترطه الولادة الروحمة وما 
تستند الله من اسمس ميتافيزيقية . ولقد أشرنا اعلاه الى نصوص الأمة الشبعة 
التي تبحث في « عل القلب » والتي كان من المقدر لهماان تقع من الغزالي موقع 
الرضى لو انه اطتلع عليها , اما الكتاب فبو لا يتوسع الا بالفكرة التي يمكن 
للاهوقي سني يتقيد بالاسلام الحنيف » ان يكونها عن الباطنية . ولكن بعد 
ان اهتدينا الآن الى وجود ردود اسماعيلية كثيرة على انتقادات الغزالي يصبح 
من الضروري اعادة النظر في مل هذه المسألة . ولقد قام بالرد على الغزالي 
د الداعي » الممني الخامس « سبدنا على بن حمود بن الوليد » ( المتوقي عسام 
١006/19‏ ) ء في كتاب له بنوان «١‏ دامغ الباطل » وهو يقع في مجلدين 
مخطوطين من ألف وخسماية صفحة . واننا نؤكد ان في دراسة هذا الكتاب 
ومقارنته مع نص" الغزالي فائدة جليلة . 


اما الكتاب الذي يناقش فمه الغزالي آراء النصارى فبو كا شاءه الغزالي 
« رد جميل لإلوهية المسيح » يستند فيه ابو .حامد الى ما جاء في الأناجيل من 
نصوص واضحة بدّنة . ومن العجب ان لا 'يعلى الغزالي في كتابه هذا كبير 
الأهمية على وجوب التوحيد » وخطر تشببه الله بصفات الخلق » في حين انه 
يعمل على إثبات طريقته الخاصة التي تقوم » هنا ايض > على هذا التناقض ©» 
وهو : عدم القبول بغير العل والعقل هاديين ومرشدين في تأويل النصوص 
الانجملة . وهذا بلا شك احتجاج , جيل » على مبادىء الكنيسة ولكن 
علينا ان نقابل نتائجه بالتأثير الآخر الذي احدثته المسحية بتغلغلها » يعيداً 


لض 


عن كلنقاش ومحاجة»في تيارات روحية اخرى في الاسلام: عند الاسماعيلية» 
والسهروردي »> وابن عربي » والسمناني وغيرهم . لقد أنحنا هنا الى تلك 
المسبحية التي تغلفلت في الغنوص الاسلامي والقي » اذا ربطت بالفنوص بعناه 
البسط » تختلف بذلك عن المبادىء والعقائد الرسمية الى ياجمها الغزالي , 
وبكامة وأحدة هي مسبحمة تسربت في « الفلسفة النبوية » متابعة» 5 رأينا» 
فكرة النبوة الحقيقية حتى شاتم الأندباء ومنه الى دور الولاية الذي يتبعه . 


وممة كتاب جدلي آلغر ( كتب بالفارسية هذه المرة ) لا شلك بأن الغزالي 
قد كته بعد عودته الى نيشابور ويخصصه أناقشة الاباحبة . وهم طبقة واسعة 
تفم الصوفمين 6«5:جم«4, والفلاسفة المتنقلين» ومختلف انراع الحراطقة وملليم. 
ونستطبع القول ان الاباحية الذين قصدم الغزالي هم قوم على شاكلة اولك 
الذين اطلق عليم قْ ألمانية فيالقرنين السادس والسايم عشر اسم «ع«مقناء5 
أي المتبواسين. كذلك هنا » فم يتور”ع البعض عن اطلاق افظع التهم الأخلاقية 
يتهم بها من لا يحاريه فكراً وعقيدة . 


؛ - في الواقع ان وقم هذه المؤلفات جميعا كان ضعمفا ولا يمكن مقارنتها 
من حمث الأهمية » بتلك المبمة التي اقدم عليها الغزالي في كتابه الكبير الذي 
هاجم فيه الفلاسفة وعنوانه « تهافت الفلاسفة » . ان كامة د تبافت » تؤخخل 
على عدة معان تختلف بشكل دقيق فما بينها . فقد ترحمت الى الفرنسية بمأ 
يقابل : الانمجبار » والسقوط »© والدمار » وحديثا نقلت بمعنى عدم التلاحم 
معمع 105 وهو معئى شديد التحريد والجود . في الواقع ان الخالة الي 
يدل عليها هذا الاسم اللفظي ( وهي الصيفة السادسة من علم الصرف في 
العربية » التي تنضمن فكرة الممادلة القامة بين مختلف اجزاء الكل وهو وزن 
« تفاعل » ٠‏ ) يمكنها ان تترجم على الاصح هنا على انا تدمير افلامفة بعضيع 
لبعض دعن [جرمده21/م وول رونا ءننجاوع - وكبتاء . وهنا » يشكل بخاص © ينفجر 
تناقض الغزالي . فهو بالرغم من اقتناعه يعدم اهليّة العقل و كفاءته لبلوغ 


فضا 


المقين يجد ثفسه » على الاقل » على يقين من تقويض يقسين الفلاسفة وذلك عن 
طريق الجدل العقلى نفسه . لقد كان ابن رشد متنبها لما في هذه القضية من 
تقض ذاق : فاذا سنا بالعجز الكامل للعقل » فان هذا العجز يمتد الى فعل 
النفي يمد ذاته » ذلك النفي الذي ينفي به العقل ذأته . ولهذا سوف يرد ابن 
رشد على الغزالي بنفي النفي فسكتب عن « التدمير الذاتي للتدمير الذاتي » في 
كتابه الشبير « تهافت التبافت » . 


لقد بذل الغزالي كل ما أوتي من جبد لكي يبرهن للفلاسفة ان الإبهان 
الفلسفى لا يبرهن على شيء . ولكنه لسوء الحظ » اضطر ان يبرهن على ذلك 
ببرهان فلسفي بالذات . يهاجم ابو حامد مبدأ الفلاسفة القائل بقدم العالم » 
وهو لا برى في مبدأ فيض العقول الانوعا من الجاز والاستعارة » وهو مبدأ 
قد غاب عن الغزالي ما فيه من المال والدقة . ا برى ان الفلاسفة عاجزون 
عن إقامة الدليل على ضرورة وجود الخالق » وان الله واحد > وانه لبس 
حسم » وانه علم بالاشياء الخارجة عن ذاته . ثم يمضى الغزالي في اندفاعه هذا 
حتى بدحض حجج الفلاسفة التي تبرهن على وجود جواهر روحانية لا تزول » 
في حين انه هو نفسه يضطر في مكان آخر الىالقول بروحانية النفس وخلودها. 
الكائن الروحي عند الفلاسفة كائن يعي ذاته بذاته » وبعي وعبه لهذه الدات» 
وهذا ما لا يمكن للحواس العضوية ان تقوم به . يجيب الغزالي : نعم» ولكن 
معجزة قد تحدث في هذا الصدد ! 

هنا بالذات تكن قرارة تفكير الغزالي . ان حجر الزاوية في انتقاده هو 
النفي الاشعري لمبدأ العلّية» ومن ثم لمبدأ ابن سينا الذي يبني وجود المسكنات 
التي لا قدرة لها على الوجود بذاتها » على ضرورة وجود المبدع الذي يعواض 
عليها عدم الوجود . عند الغزالي َثتّل الحوادث الطبيعية المتتابعة كلها نظاما 
حدادته المشيئة الالحمة . وهي باستطاعتها لو شاءت ان تخرق هذا النظام ساعة 
تريد . وينفي ابو حامد كل فكرة تقول بمبدأ داخلي ( جواني ) للوجود » 


"4 


أو بضرورة داخلية . فالفلاسفة بو كدون » مثا » ان الممدأً الذي يحدث 
الاحتراق هو النار “ وهو نحدث ذلك من طبيعته » ولا يمكنه انلا حدثه , 
ولكن الفزالي ينكر ذه الشرورة ويحيب بأن فعل النار يحب ان يعود 
بطريق او بآخر الى الله سواء بطريق مباشر او عن طريق الملاك . وكل ما 
تخولنا الملاحظة التجريبية ان نقوله هو ان احتراق القطن مثلا يحدث عندما 
يلتقي القطن بالنار » وهي لا تثبت لنا ان الاحتراق -حدث بفعل التقاء القطن 
والنار ولا بسبب نر , 


وأخيراً فان الفلاسفة يخطئون » في رأي الفزالي » عندما ينكرون بعث 
الأحساد والحقيقة الحرفبة لوجود الجنة والنار » وعندما لا 'بقرئون بالمّعاد 
الا بالنسبة للذات الروحمة التي هي النفس . هنا بالذات جابه الفكر الاسلامى 
إشكلا معقدا لن يسير نحو حلنّه الفلسفي الا من خلال مؤلفات السبروردي 
وخلفائه » بالارتقاء الكينو في #ناونعه!ه/0 لعالم الثال » المتوسط بين العسال 
الحسي والعالم الفكري الحض. بعالم المثال هذا نتخلص من هذه المشكلة برفضنا 
على حدا. سواء للروحانية المجردة التي قال بها الفلاسفة (او استعارات المتذلة) 
ولحرفية النص الذي سك به الفقباء » لي نتفهم مقابل ذلك ماهة « الحقيقة 
الروحية الحرفية » لعلم المماد القرآني وللرؤى النبوية . لذلك سوف بدحض 
الملا صدرا الشيرازي أقوال ابن سينا والغزالي على حد سواء فيا يتعلق بهذا 
المبدأ بالذات . 


ه - قد يكون في هذا الحل المنفذ الذي لم يلاحظه احد حقالآن والذي 
يعبد الى نتائج انتقادات الغزالي نسبتها الحقمقبة من التأثير . فمن اللفو الباطل 
ان نقول ان الفلسفة بعد الغزالي 'قسّض ها ان تنتقل الى غرب العالمالاسلامي» 
ا انه من الخطأ ايضا الزعم بأن الفلسفة لم تقم لها قائمة بعد تلك الفمربة التي 
وجنهها للها الغزالي . فقد بقبت الفلسفة مزدهرة في الشرق وكان تزعزعبا على 
حد من الضعف بحيث اننا نجد حتى أيامنا هذه فلاسفة يديئوت بمبادىء ابن 


فا 


سنا ؛ والمؤلفات الكبيرة في مدرسة اصفبان تدل على ان القضية لا تتعلق لا 
0 فلسفة توفقة » مقادم همه عل عتامهعه81:1 ولا ب « أعمال الملختصين « 
كم كسمو ناجة ”0 رودو »> انبا تتعلق > على وجه التحديد 2 بهذه « الفلسفة 
النبوية » التى لخصنا لها في اول الكتاب والتي بانطلاقها الجديد » في ايران في 
القرن السادس عششر » تعبّر لنا » نظراً لإفلاس النقد الغزالي » عن الاسباب 
التي تجملنا تجزم ان مصير الفلسفة الحقبقية الأصيلة في الاسلام » تلك الفلسفة 
التي لا يمكن ان تنشأ الا في الاسلام » لا يمكن ان تأخذ مجراهما الا في 
حيط شيعي . 


بعد الغزالي عاود « الشبرستاني » بدوره »> بلغة المتكل الفطين » اهجوم 
على الفلاسفة اللّينيين لا سما ابن سينا ؛ سواء كان ذلك في كتابه القيّم « الملل 
والنحل» أم في كتابه الذي لم يزل مخطوطع والذي يهاجم فيه الفلاسفة «مصارع 
الفلاسفة » او في « بباية الاقدام » وهي رسالة له عن العقائد . وقد قام بينه 
وبين الفيلسوف الشيعي الكبير نصير الدين الطوسي ( المتوفي عام 807 / 
4 ) مرافعات ومناقشات كثيرة دافع فيها الطومي عن موقف ابن سيئا, 


اما الكتاب الذي كان له في الواقع تأثير ببّن" فم يكن كتاب « تهافت 
الفلاسفة » بل كان كتاب الغزالي الكبير «ه إحباء علوم الدين » وهو مؤلف 
غني بالمواقف التحليلية الصادرة عن التفكير الروحي العمبق ؛ مثال ذلك تلك 
الصفحات التي تبحث في «٠‏ السماع » . ولا يتردد الشبعة عن الاستشهاد بهذا 
الكتاب والاشارة اليه » وقد أعاد « محسن الفيض » » وهو أشهبر تلامميك 
الملا صدرا الشيرازي » نسخ هذا الكتاب وجعله ملام الفكر الشيعي (وجعله 
بعنوان « المححّة الببضاء » ) . وي الواقع فان ما سوف 'بميز الحباة التأملية 
والروحية في القرون التي تلت » لا سيا في ابران » لم تكن انتقادات الغزالي 
للفلاسفة » ولكنه إحياء او إصلاح من نوع آآخر» ذاك الذي عزم السبروردي 
على القيام به . عند ذلك لا يعود هناك من قياس اقرن : إما ان يكورنف 


بذكن 


المفكر فبلسوفاً » وإما ان يكون صوفياً » إذ لبس بالامكان ان يكون المرء 
حقا واحداً من هذين دون ان يكون الآلغر في الآن نفسه . وهذا ما يثنىء 
نوع من الرجال الروحيين تفرض عليهم الفلسفة واجبا لم تفرضه على غيرهم . 

علينا أخيراً ان نذكر شيئاً من تعالم بعض المتصوفين الكبار » وعما كان 
ذلك الإحباء الروحي الذي قام به السبروردي . 


© ٠١ 2 


-١‏ ملاحظات أولية 


-١‏ كمة « صوفي » العرببة مشتقة » بحسب الاشتقاق المتعارف عليه 
عموما » من الصوف . ويريد هذا الاشتقاق الذي لا بزال بيؤذ به ان يامح 
الى عادة الصوفدين في لبس الرق الصوفية البيضاء وتمتّرهم .ها . فاستعالها 
إذن قدم » وهي لا تحتوي > من -حيث اشتقاقها » أي معنى” نخاصا بالعقبدة 
لني يز الصوفية عن بقية الفرق في الاسلام . ومصطلح صوني يشير الى جموع 
النساك والروحانسين الذين اشتغلوا « بالتصوف » . وكامة « تصوف » هي 
الاسم اللغوي للصيغة الخامسة المتفرعة عن الجذر صوف ( ص و ف ) 2 وهي 
تعني الاشتغال بالصوفية وتستعمل للكلام عن الصوفية وحدها ( قارتها بكامة 
تشع الإشتغال بأمور الشيعة ؛ وتسنكن الاشتغال بأمور السنة ). وثمّة تفسير 
آخر © يبدو أكثر قمولاً للوهاة الأولى » يعتبر هذه الكامة منسوخة عن كامة 
« دمنصه5 » اليونانية »وتعني حكم .ومع ان هذا التفسير الأخير لم يلقى رواجاً 
لدى المستشرقين إلا أن البيروني ( من القرن الرابع ه / العاشير م ) ( انظر 
الفصل الرابع » ؟ ) يثبتبا عنده ( نفس الفصل . كامة فيلسوف المأخوذة عن 
كلمة « وماهمده2::1 » البونانة برغم تغابر حرفي » « الصاد » و «١‏ السين » 


يذكنا 


في كلا الكامتين : تصوف وفبلسوف ) . ومها يكن من أمر فان علينا ارنف 
نتذكر دامًاً مرونة النحويين العرب عموماً في اكتشاف اشتقاق سامي” لكامة 


مستوردة من الخارج 6 


؟ - والتصوف باعتباره شاهداً للدين الصوني في الاسلام » هو ظاهرة 
روحمة لا تقدر . فهو اولاً وقبل كل شيء » إثمار لرسالة النبي الروحانية 
وجبد مستمر لعيش أنماط الوحيالقر؟ في عيش شخصيا عن طريق الاستبطان. 
فالمعراج النبوي » الذي تعرف به الرسول على الأسرار [ الغبوب ] الالحية » 
يظل النموذج الأول الذي حاول بلوغه جمي المتصوفين واحداً بعد الآخر . 
فالتصوف هو شبادة لا تنكر »> واعتراض ساطع من الاسلام الروحاني ضد كل 
نزعة حاولت حصر الاسلام بالشربعة وظاهر النص . ولقد ترصل في تفاصيله 
الى تئنسة تقمة 056 1160| روحانية مخلقت بتقدمبها ودرجاتها وحاصلبا 
مستافيزيقا كاملة عرفت يأسم « العرفان » . واذن فان ثنائية الشسريعة والحقيقة 
هي أمر أساسي لحماة وعقيدة الصوفية » او قل » ليكون الكلام أدق وأتم» 
تلك الثلاثية ( بدلاً من الثنائية ) المكونة من الشريمة (النص الظاهر للرحي) 
والطريقة ( السببل الصوني ) والحقيقة ( الحقيقة الروحانية كإنجاز [ تحقيق | 


ه هه 


شخصي ) . 


وهذا بالذات هو حمل الصعوبات التي كان على الصوفية ان تواجهها خلال 
القرون الطوبلة من قبل الاسلام الرسمي من جهة » وهذا ما يطرح من جبة 
اخرى » مسألة معرفة ما اذا كانت ثنائية الحقبقة والشريعة » التي توصل اليها 
د الطريقة » » بدعة بخاصة بالطريقة نفسها ام انها شرط لازم وأسامي في 
الاسلام ؛ هذا الاسلام الذي وإن كان لا يحمل اسم « التصوف » ولكنه مع 
هذا إسلام روحانى . وعلى كل فان الاشارات الى بعض مذاهب كبار أساتذة 
الصوفنة » وهو ما سنقوم به أدناه » ستضمنا في مواقع الشيعة الأساسية » 
وأمام فلسفتهم النبوية . وتثير هذه الملاحظة سؤالاً ذا أهمية كبرى ولكنه لا 


وض 


يمكن طرحه إلا بشرط ان تكون لدينا معرفة عسقة بالعالم الروحاني الشبعي» 
وذلك لآن « ظاهرة التصوف » » لا تبدو على نفس الطريقة » اذا كان الذي 
يعيشها هم شيعة ابران » كا تبدو لدى الاسلام السنة الذين يظبر أنهم أقرب 
بكثير الى هوى المستشرقين . 

إلا أثناالا نستطبع هنا ولسوء الحظ » لا ان نوسع المسألة ولا ان نحلها؛ 
ولكنا نستطيع » في اضعف الاحتالات » ان نبدي بعض الاعتيارات لنحد” 
من تعقمد هذا الموقف. ويبدو من بعض القضايا التي جمعناها أعلاه ( في الفصل 
الثاني ) على ضوء « الفلسفة النبوية » » ان الصوفية نشأت فجأة . وهذا أكيد 
فها يتعلق بالتصوف الشبعي ( فكل جبد حيدر آمل وتأثيره حت أيامنا هذه 
مضي فيهذا الاتجاه»“ومن جبتنا فلقد ألحينا تماما أعلاه (الاسماعيلية والتصوف) 
على ظاهرة اتصال الاسماعملية بالتصوف ) . ولكن واقع الأمر هو ان العده 
الأكبر من متصوفي القرون الطويلة ينتمون الى العالم السني . وأكثر من هذا 
فإنا نلاحظ في العالم الشيعي تكتما حول الصوفية يصل الى حه" الإنكار » 
ليس في جانب « مهلل3]0 ١١‏ » الرسمين الذين يمثلون الشريعة وحدهم » وإنما 
من جانب الروحانيين الذين يستندون في عقيدتهم الى تعالم الآثمة ايضا . فهم 
يتكامون بلغة الصوفية وببشرون بنفس الممتافيزيقا الحكمة اللدنية» إلا انهم لا 
يقبلون الصوفية ويمدون اتجاهها تحفظاً شديداً . وهذا النموذج من التنشيع 
الذي لا يزال مستمراً في أيامنا هذه؛هو الذي يطرح هذه المسألة التي يستحيل 
التملص متها . 

« - ثمة توضيح أول ذو مغزى كبير. فأول من أطلق عليهم اسم الصوفية 
كانوا جماعة من الشبعة الروحانبين من اهل الكوفة في اواخر القرنين الثاني 
والثالك للبجرة . اشتهر من بينهم شخص اسمه « عبدك » كم يخيرة بذنلك 
نص لعين القضاة الهمذاني ( واه ه |] إسا١‏ 7 ) . يقول : « فأما من حج 
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على طريق الله في الحقبالسالفة ومنالأجبال الأولى فل يعرفوا بامم التصوفين: 
فالتصوف كامة م تنتشر إلا في القرن الثالث ه التاسع م . وكارك اول من 
"عرف بهذا الاسم في بغداد» رجل اممةه «عبدك الصوق» ( توفي سنة لمم 
هام م ) » ولقد كان شيخاً كبيراً ما يقال »؛ متأخراً عن الجنيد واسئاذه 
سري السقطي ١١‏ . ولككن هذا لا ينع اننا نعم ان للإمام الثامن على الرضا 
( توفي سنة «اء” ه/ ١١‏ م ) » الذي كان عبدك معاصراً له أحاديث بالغة 
القسوة على الصوفية . ومنذ باية القرن الثالث ه / التاسع م كان يبدو ارنف 
آثار التصوف الشيعي قد انلمحت » حتى ظبور سعد الدين حموية في القرن 
السابع ه / الثالث عر م» وظبور اساتذة آخرين في التصوف الشيعي: حيدر 
آمل » شاه نعمة الله ولي الخ » من الذين تتابعوا واحداً تلو الآآخر حتى 
تاريخ النبضة الصفوية . 

؛ ل ولا بد لنا من ان نعرض الى العديد من الاعتارات : فاذا تمسكنا 
اولاً بفكرة الولاية التي هي من صمم التشم.ع» واذا لاحظنا التغير الذي تتعرض 
له في التصوف السني» في مؤلفات استاذ كبير كحكم الترمذي ( أدناه الفصل 
السادس » م ) نفهم كيف ان في الأمر ما يفسر إنكار أمة الشبعة الصوفية 
او لبعض مدارس معيئة منها على الاقل . فعقيدة الولاية عند هؤلاء الأخيرين» 
تثبت مرور الولاية الى الاسلام السنة » وتعطبل غلم الامامة عندثم ولو أدى 
ذلك الى القول بعلم امامة بدون امام ( تمام مثل تلك المفارقة التي تقول بعلم 
م وت : 


ونحن لا نستطيع ان نؤكد ان إنكار الآمة لهذه المدارس» هو الذي سيب 


)١(‏ سري السقطي : « سري بن المفلس السقطي ٠‏ كنيته ابو الحسن , يقال اثه خال انيد 
وأستاذه . صحب معروفا الكرخي , وهو اول من تكلم ببغداد في لسان التوحيد وحقائق 
الاحوال . رهو إمام المغداديين وشخبم في وقته 0 والبه يتتمي امكثر الطبقة الثانية من المشايخ 

المذكورين في هذا الكتاب » , عن « طبقات الصوفية » للسلمي , ط مصر , ص ه) ١‏ 


يكنا 


اختقاء التصوف الشبعي. فثمة عاملان ثابتان: الأول هو وجود تُصوف :شبعي 
علني منذ القرن الثالث عشرالملادي الى أنامنا هذه» والثاني هو ان (الأنساب) 
في أغلب الطرق الصوفية » تبتدىء عن ٠‏ احد الأّة . اما الذين أنكروا صحة 
هذه الأنساب تاريخيا » فلم يلتفتوا الى انه كاما كانت هذه الانساب أقل 
تاريخمة » كلما بدا وبان قصدها الى ان تعطي لنفسها نسبة روحية الى احد 
الأئمة الشعة » واضحاً وقوياً . ولا بد من ان يكون ثمة سبب لهذا . وهناك 
أخيراً وجه لا جوز اهماله . فن الممكن تفسير اختفاء آثار التصوف الشبعي 
المرئمة لفترة من الزمن بحجيء السلجوقبين في القرن الرابع عشير الى السلطة في 
بفداد ( اعلاه الاشاعرة ) مجبرين الشيعة على التزام التقية التي سنها الآممة 
انفسبم » ولذلك فلا يد من ان نلتزم التدوتي في أحكامنا والى أقصى حد . 


ه - ومن جبة ثاندة » فلقد كنا قد رجعنا فيا سبق > في الملحوظات 
الأولية ( الفسل الثاني » 5 ) الى نمودج روحي شيعي بخاص ؟؛ وهو نموذج 
وإن كان لا يعود الى الشبعة الا انه يتكم بلغتهم التقنية . فما كان السبروردي 
ولا حيدر آملى ولا الفلاسفة أمثال المير داماد والملا صدرا الشيرازي ولفيف 
سواه » بأصحاب طريقة ولا كانوا تابعين لطريقة صوفية . ( ولنذكر ارنف 
كامة « طريقة » تعني « سبيل روحي » » وتازم كذلك للاشارة الى جعل 
هذا السبيل ماديا ماموساً في أخوة او طريقة صوفية ) . ويبدو ان اول ما 
تقصد المه الانتقادات الشيعية هو « التنظم الطريقي » للتصوف وتوابعه : 
الخائقاه ( الدير ) » والثوب الرهباني » ودور الشيخ الذي يرمي الى الحاول 
حل الامام » و.خصوصا الامام المستور 4 المعلم واللحادي الداخلي غير المنظور . 
ولا بد من الاشارة الى ان العلاقة المعاشة مع الشريعة في التشيم ( سخاصة وانه 
يشكل أقلية ) ليست هي نفسها لدى السنة . ومن هنا فان التشيع هو بذاته 
طريقة روحمة » نعني تعليماً . وبالطبع فان يجتمعا شيعياً ليس مجتمعا من 
المعلتّمين ( اذ ارن ذلك مناقض لفكرة التعلم ) ولكن الوسط الشيعي هو 


ون 


وسط تعليمي « وغمي ؛ , فالشيعي بإخلاصة للآمة المعصومين » يتلقى منمم 
التعلم الذي بربطه برباط مباشسر بالعالم الروحاني في « البعد العامودي » بدون 
ان يضطر للدخول في طريقة منظمة ا هي الحال عند السنة . 


ولنفبم مل الظاهرة فانه من المهم ان تلاحظها في مختلف صورها . وفي 
مقابل الطرق والأخويات السنية » توجد طرق صوفية شيعية ليس لها تظم 
خارجي ( فلدينا في ايران الحالية طريقة شاه نعمة الله وتشعباتها العديدة 
وطربقة وزطهاه2 الخ )... ولكنه من الضروري كذلك ان نتككم عن العديد 
من الطرقالتي ليس لها عند الشيعة تنظم شار جيوحتى ولا تسمية. فوجودها 
روحي محض بعنى انبا تتعلق بتعلم شخصي لشبخ يكون اسمه مطويا في 
بعض الأحبان عندما يتعلق الآمر يهذه الشخصية او تلك 4 ثم لا ببقى في 
غالب الك أي أثر مكتوب . ولدينا اخيراً حالة العويسيين الذين تنتنبي 
تسميتهم الى اليمني عويس القرني » وهو من اول اوائل الشيعة الذين عرفوا 
0 وعرفهم بدون ان بلتقوا ابدأ . وترد كذلك أمسماء الذين لم يكن لهم 
استاذ أنسي خارجي مرئي» ولكنهم تلقوا كل شيء مندليل شخصي روحاني» 
وهذا بالتحديد»هو معنى الاخلاص للأئمة ومعنى ما يرمي البه هذا الاخلاص. 
وبعض العويسيين مشبورون تام . وقد وجد بعض مهم بين السنة ولكن 
العدد الأكبر منهم شيعي 


؟ - بعد هذه الاعتيارات كلبا » يقتضي الاعتراف ان التأريخ التصوف 
في صلته بالمظاهر الاسلامية الروحمة الاخرى التي سبق لنا تحليلبا في هذه 
الدراسة » هو عمل ذو صعويات جمة . وبالطبع فان تبيز حقب كبرى يظل 
مكدا . اما الأتقاء من نساك الرافدين » والذين اخذوا امم الصوفيين » 
فيقودونا الى مدرسة بغداد . وفي مقابل هذه المدرسة كانت مدرسة خراسان» 
ومهب بعض كار الثلدين من سنك كرم بعد قليل » تعلن ما يمكن انف 
يسمى فيا بعد «بيتافيزيقا التصوف» . ولن تفعل القضابا الأساسية التي سنشير 


يثنا 


السبا » أكثر من ان تعود بنا الى ما تعامنا معرفته في التشيع : مثنوية. الشريعة 
والحقيقة والظاهر والماطنوفكرة دور الولاية الذي يلى» في التاريخ القدساني» 
دور النبوة ١‏ . أما فكرة القطب الصوفي لدى السنة فليست سوى تقل 
لفكرة الامام عند الشبعة » وأما الحدود الصوفية الباطنية التي يحتل القطب 
الرأس منها » فتظل تفترض في جميع الأحوال فكرة الامام . وثمة وقائع 
كثيرة ستجعل من هذه المسألة الماروحة هنا اكثر الحاحاً عندما سيتطرق 
الجزء الثانى من هذه الدراسة الحقب المتأخرة من التشيع وخصوصا مذهب 
وتأثير مدرسة إن عربي ( المتوفي سلنة ١١1٠+‏ ) . 

ولسوء الحظ فان الجال الضيى الحدود هنا لن يسمح لنا بمناقشة النواحي 
التي ذكرتها بعض السروحات العامة على الصوفية ( أثر الأفلوطينية» العرفان» 
التصوف الهندي الخ ... ) لابل إننا لن نستطيع الاشارة إلا الى بعض 
كبار الوجوه الصوفية » فالعمّْاب” اذن كثيرون » نعني أنه لن يمكننا الكلام 
عن الكثير من أساتذة الصوفبة ابتداء بالخواجه عبد الله الأنصاري الخيراتي 
( جوم ه/ ٠٠١٠١‏ م - ١م؛‏ ه مى١٠‏ م ) الذي احتفل بالذكرى التسعاية 
لوفاته في كابول مؤخراً في صيف ( ١8١‏ ه | 1558 م ) . 


؟- أبو بريد البسطامي'"' 


١‏ - هو ابو يزيد طبغور بن عسى بن سروشان السطامي . يتحدر مسن 


)١(‏ ولككن انظر « غولدزبر » ( كتابه المقبدة والشريعة في الاملام » ص ١١‏ من 
الترجمة العربية ) فبو يقول: « وقد أمكن تقسم الصوفبين من ناحبة علاقتهم بالشريعة الى فريقين: 
أتباع الشريعة 1/0716 والمنكرون ها 4701356 » . ثم يضيف انه عق الغترصيوت 
قد وقفوا مال الشريعة موقفين متناقضين , فاذا صمم كلام غولدتسيبر كان كلام المولف هنا غيد 
منطيق الا على فريق واحد من الصوفية , 

(؟) طبقات الصوفية ص 1" . 
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سلالة مزدكية قريبة إذ ان جده لأبسه كان زرادشتيا واعتئق الاملام . 
قضى أبو يزيد القسم الاكبر من حياته في بلدته سطام (وليس بسمطام)'" » 
في شمالي شرق يران ومات هناك حوالي سنة 284 أو لكره] الوم 2 
و اعتثيد » يحق » واحداً من اكبر من أنتجهم الاسلام من المتصوفين خلال 
قرون طويلة . ولقد نال شهادات إعجاب كثيرة من شخصيات متفاوتة على 
تعاليمه التي جاءت تعبيراً مباشراً عن حباته الداخلية بدون ان بلعب دور 
الواعظ العام أو يقوم بنشاط او يتحمل مسؤولية. والبسطامي لم يترك اي أثر 
مكتوب . اما الأسامي في تجربته الروحية فقد وصلنا على شكل قصص او 
حم او مفارقات جمعها تلاميذه المبائرون او بعض” من زائربه » وهي في 
حملها ذات قيمة ميتافيزيقية وروحانية لا تقدار . وقد عرفت هذه الحم في 
تاريخ الاسلام بامم « الشطحات )» وهذا المصطلح « شطحات » صعب الترجمة 
الى الفرنسمة ولكن يتضمن فكرة الصدمة التي “تشده . 


؟ - وبين تلاميذ ابي يزيد البسطامي » يحب ان نشير بشكل رئيسي الى 
ابن 5-5 أبو مومى عبسى بن آدم ( وهو ابن أنخيه البكر آدم )» اذ بواسطته 
عرف شبخ بغداد الكثير الجنيد مقالات الي بزيد وترجمها الى العرببة وأصحمها 
بشروح لا يزال قسم منها محفوظا (في كتاب المع للسراج) . ومن بين زواره 
نستطيع ان نذكر أبا موسى الدابيلي''' (من دابل في أرميئيا )» وابو اسحق 
ابن هروي ( تاسذ ابن أدم 2 والصوفي الايراني الشهير امد بن خضرويه » 
وقد زار أبا بزيد خلال حجته الى مكة . اما أم وأكمل مرجع عن حياة 
الى بزيد ومقالاته فبو «كتاب النور في كامات ابي يزيد طبفور » محمد سبلحي 


)١(‏ ولكن انظر المرجع السابق وانظر د معجم البلدان » ج ؟ ص 2١6١‏ فبي ترد 
يكس الباء . 

)0 ولكنه « الديبلٍ » في « طبقات الصوفية » ص 4 دم؟ » وكذلك في رواية السبلحي 
في كتاب النور . انظر تمليقا لال , 


١9‏ - تاريخ الفلسفة الاملامية لك 


توفي سنة 95؛ ه / 1١84‏ م4 طبعه عبد الرحمن بدري فيالقاهرة سنة 1449. 
ولا بد من ان نضيف الى ذلك جموعة الحم التي جمعها روزيهان الباقليالشيرازي 
وأرفقها بشرح شخمي جداً ضخمن ما خصصه لشطحات الصوفية عموما » 
( والطمعة الابرانية قبد الصدور ) . 


م ب وثمة وجه أساسي في مذهب هذا الصوفي الايراني الكبير يا يظهر من 
خلال قصصه وشطحاته . فلديه وعي عميق للشرط الثلاثي لاوجود خلال 
أشكال ثلاثة : الأنائة ( صورة الأنا ) ومن خلال صورة الأنت ( الأثتئة ) 
ومن خلال صورة امو ( الوية ) . ومن .خلال هذا الترتيب لوعي الوجود » 
يتحد الالهي والانساني ويتبادلان في فعل متعال من الحبمة والعشقى . وفي 
الطريقة التي يصف بها ابو يزيد المراحلالتي قطعها حقى بلغ قمة التحقي قالروحي 
لمع كثيرة. ونحن هنا لا نستطيع ان نورد منها الا نصاً واحداً على سبي لال مثال: 


« ولقد نظرت الى ربي بعين البقين بعد ان صرفني عن غيره » وأضاء في 
بنوره فأراني من عجائب سرته» وأرالي 'هوريّتّه » فنظرت بهويته الى انائيقي 
فزالت : نوري بنوره وعزق بعزته وقدرقي بقدرته » ورأيت أنائيق بهويته 
وأعظامي بعظمته ورفعي برفعته. فنظرت البه بعين الحق فقلت له من هذا ؟ 
فقال : هذا لا أنا ولا غيري [ ...] فاما نظرت الى الحق باحق » رأيت الحق 
بالحق فبقبت في الح بالحق زمانا لا نفس لي ولا لسان ولا أذن لي » ولا عم 
حتى أن الل أنشأ لي عاما من عامه ولسانا من لطفه وعمنا من نوره » 20 , 
الجنيد 
١‏ - ولد الجنيد ( ابو القاسم بن مد بن الجنيد الخزكاز ) » وهو من أصل 
)١(‏ انظر «كتاب النور فيكمات الي يزيد طيفور » للسبلجي ص6١‏ من نشسرة عبد الرحمن 
بدوي . والحديث هروي عن جمد بن عبدالله الشيرازي المتوفى سنة ١5‏ ؛ ه باسناده الى مظفر بن 
عيسى المراغي عن سنذبين عن ابي مومى الديبلي يقول سمعت أبا يزيد يقول . 
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ابرائي في تهاونتد وأمى حياته كلها في العراق» او بتعبير أدق » في بغداد » 
حيث توفي فيبا في السنة 1 ه/ 405 م . وفيا تلقتى التعلم المرفي على 
واحد من اصكبر عاماء تلك الحقبة : ابو ثور الكل » وتعر”ف على التصوف 
بواسطة عمه سري” السقطي وبعض أساتذة الصوفية الآخرين من أمثالالحارث 
ا حابي وحمد بن على الكستاب الخ ... كان تأثير الجنيد في حماته مثادا كان 
بعد مماته » كبيراً جداً » حتى لقد ومم الصوفية بشكل عميق جداً . ولقند 
وضعته شخصيته ومواعظه وكتاباته في المرتبة الاولى بين الصوفية الذين كانوا 
يدعون ب « مدرسة بغداد » فكان يدعى بشيخ الطائفة , 


وصلنا من أيحاث الجنيد خمسة عششر مبحثا بينها قسم يتتكون من رسائل 
كان يتبادها مع بعض كبار الصوفية من معاصريه . ونجد في هذه الأبحاث 
تحاليل وتوضيحات للحباة الروحمة وبعض أفكارها كالصدق والاخلاص 
والعبادة . اما الاحاث الخالصة فتتككلم في هذا وذاك من المواضيم الروحانية 
الاسلامية التقليدية » ككتاب « التوحيد » مثلاً » من وجبتي النظر اللاهوششة 
والصوفية » وك « كتاب الفناء » حيث يدرس المؤلف فيه الشروط التي 
تؤدي الى حالة المقاء» وه« آداب المفتقر الىالل » و « دواء الارواح الخ... 


٠‏ ولا بد من تببان نقطتين هنا من تعالم هذا الاستاذ الكبير بالاستناد 
الى الاعتبارات الى عرضناها سابقآ ( الفصل السادس 4 ١‏ ) فنشير أولاً الى 
ان روحانية انيه أمرتيطة بمثنوية الشريعة ( أو القانون الالمي الذي يتغير من 
ني الى ني ) والحقيقة ( الحقيقة الروحانية الباقية ) . ونحن نعرف مما سبق 
ان هذه المثنوية قد احدثت منذ البداية ظاهرة التشبع الدينية ونع انها ركيزة 
عم إمامتها . ولقد عارض الجنيد تطرف بعض الصوفية الذين كانوا يستنتجون 
من تقدم الحقيقة « الأونتولوجي » على الشريعة » بطلان السريعة واتتساخها 
عند دخول الصوفي في حرم الحقيقة الى المد الذي يسمح بتجاوزها . ونحن 
نعرف ان الافتراق الذي حدث بين الشيعة الاثني عشرية والاسماعيلية قد 


"4 


ابتدأ من هذه النقطة . واذن فثمة فائدة كبرى «باعادة التفكير» في معطبات 
هذا الموقف الروحاني وذلك بأخذها في كليتها ؛ فبذا الموقف لم يطرحه 
الصوفبون مف دهم ولا يمكن تفسيره بالصوفية وحدها إطلاقاً . 


أما المقطة الأساسية الثانية في مذهب الجنيد » فتظبر من عقيدة التوحمد 
باعتبارها اساس تجرية الاتحاد الصوني . ولدس من شك في ان المشيد قد 
احّضن هذه المسألة في كل شموها وكراس لا كتاباً كاملا . فالتوحمد بالنسسة 
اليه ليس برهئة” ( وتبيانا ) لوحدة الموجود الامهي بواسطة حجج عقلية كا 
يفعل ذلك لاهوتبو الكلام وحسب» وإنما هو عيش لوحدة الله المتعالية نفسها. 
واذا كان هذا الالحاف .خصيصة” روحاننة صادقة » إلا انه يذكرنا كذدلك 
بالامام السادس جعفر وهو يعم بطانته كيف كان يتأمل النص القرآني حتى 
يسمعه مثلما سمعه من أوحي اله من الذي أسمعه إياه [ أي مثاما سمعه عمد 
من جبديل ] . 


؛ - حكم انترمني 

١‏ - حك الترمذي ‏ او الترمزي بحسب اللفظ الفارمي » ( ابو عبد الل 
مد بن على الحسن او الحسين ) عاش في ( القرن الثالث ه / التاسم م ) ولا 
نعرف » لا تاريخ مبلاده ووفاته الصحيمح » حتى ولا الخطوط الكبرى في 
السيرة الخارجية لهذا الايراني البلخي . ويقتصر كل ما نعرفه عنه على أسماء 
بعض معليه وقصة منفاه من ترمذ مسقظ رأسه . ونعلم كذلك أنه تابع 
دراساته في نيشابور . وفي مقابل ذلك فقد ترك لنا الترمذي بعض الأخمار 
المهمة عن حباته الداخلية وتطوره الروحي ( وهي سيرة ذاتئة اكتشفبا هاموت 
رايت مؤخراً ) وبخلاف ذلك فان حكيماً قد ألتف كتباً عديدة حفظت 
في أغليها . 

؟ - يرتككز مذهب الترمذي الروحاني أساسا على فكرة الولاية . وهذا 


نينا 


فان المسائل التي نشسرناها في ملاحظاتنا الاولية ( أعلاه الفصل السادس » ١‏ ) 
ضرورية لنا هنا تامأ م ذلك ما سبق 
( أعلاه الفصل الثاني » ؛ ) » هي اساس التشيع نفسه» وأن مفبوم ومضمون 
هذه الكلمة موحود في النصوص الي تروي تعالم ‏ الآمة » قبل سواها . فسدو 
والحالة هذه » ان اعمال الترمذي هي اعمال أو واحدة من اعمال » يظل علينا 
ان ندرس كيف وبأية سيرورة |[ سياق ] قد توصلت الى هذه المفارقة من 
القول بولاية بدون عم إمامة باعتبار ان هذا الاخير اساس لال :وسكي 


الأولى : هي ان التدمذي عيز بين ضربين منالولاية : الولاية العامة والولاية 
الخاصة . ويد فكرة الاولى [ الولاية العامة ] على ججموع المسامين : فنطق الشبادة 
يكفي لخلق صلة مع الولاية » تلك الولاية التي تصبح الصلة مع اش كذلك , 
وهي عامة ( او مشتركة ) بين جميع المؤمنين ممن قباوا بالرسالة النسوية . أما 
الولاية الخاصة فهي واقع روحانية » أصفياء الله [ او اصدقاء الله ] » الذين 
يتكدون معه او يتصلون به في حالة من الاتحاد التصاعدي الفمّال . ولا بد 
لنا من ان نتذكر ان فكرة الولاية المزدوجة هي فكرة قالت بها وشدتها 
العقمدة الشيعمة قبل سواها , ولانه ليس لديا مجال لاقامة مقارنة بين الاثنين 
لسوء الحظعفاته يحب علينا ان نررجع الى الحتوى الشيعي الأصيل هذه الفكرة 
المزدوجة ( أعلاه « » أ »4 # ). فلا يبقى لنا اذن سوى ان نلاحظ ان في 
صوفية التدمذي فساداً جذريا في بنيانهبا او شيئاً من « عاهنة » مفهوم 
الولاية العامة . 

وأما الملاحظة الثانبة فعن علاقات الولاية والنبوة في مذهب الترمذي » 
فالولاية في رأيه تشمل جموع الأنبياء بالاضافة الى مجموع المؤمنين جموما. 
وذلك لان الولاية هي منبع إلحامهم واساس رسالتهم النموية. وكان الترمذي 
يقول بأن الولاية فى ذاتها هي في مرتبة أسمى من مرتية النبوة لأبادائة 
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وليست مرتبطة للحظة من الزمن ا هو الحال مع النبوة . وفي حين ان دور 
النبوة يكتمل تاريخيا بقدوم آخر ني فان دور الولاية يشير الى نهاية الأزمنة 


تتمحة لوجود الأولماء ٠.‏ 


بالغا ما بلغت فائدة هذه الترسسمة » إلا انها لا تفيد احداً من الناس من 
اعتادوا على عل النبوة الشبعي » بشيء ؛ إلا ان يقول أن توازن هذا العم يمكن 
ان ينقلب وبدون ان ينتبه احد » فيا لو كانت المصادر الأخرى مفقودة . 
ولقد رأينا سابقا ( أعلاه الفصل الثاني ) كيف ان فكرة دور الولاية الذي 
يتلو دور النبوة » هي بدهية اساسية في التشيع وحكة اللدنية » وكيف انها 
تفترض مدن اثنين للحقيقة النبوية الباقية باعتبار ان كل من عل النبوة وعم 
الامامة يفتقر واحدها للآخر . وهاتان الملاحظتان مترابطتان » وذلك لأن 
ما نلاحظه في هذه النقطة او تلك » هو ان كلا منبن تمثل عملمة تنتبي داماً 
الى الاحتفاظ بفكرة الولاية مستبعدة عم الإمامة الذي هو معينها وأساسها . 
وهكذا تنطرح امامنا مسألة كبيرة ستؤثر على تاريخ الروحانية الاسلامية في 
يمه » ولكنها ليست مشكلة بالنسبة للمؤلفين الشبعة . 


ه الخسلاج 


. الخلاج هو ألمع الشخصيات التي تَشّل الصوفية بمالا يقبل الشك‎ ١ 
فقد تحاوزت ممعته دائرة النخبة من المسامين الروحاننين الضضقة » 6 دوت‎ 
مأساة سجنه ومحاكته في بغداد مثلما دوى استشهاده في سبيل الاسلام الصوفي‎ 
. في الآفاق . والادب الذي كتب عنه في كل اللغات الاسلامية جب وكثير‎ 
وتعم” شهرته حالياً بلاد الغرب بفضل اعمال لويس ماسينيون الذي كان طابعاً‎ 
وشارحا له . ونحن نرجع الى هذه الاحمال ونتوقف عندها مكتفين فى هذه‎ 
. اللحظة بسيرته التي تمثل » في حد" ذاتها » تعليما كاملا‎ 


"54 


هو ابو عبدالله الحسين بن منصور الحلاج» وهو حفيد رجل زرادشتي؟ 
ولد في طور ( أو تور ) من مقاطعة فارس ( جنوبي غربي ابران ) في جوار 
قلعة النبضاء 13© في منة 864 ه] لام .+ تلقى تليمه .وهو :بعد تعدت 
على صوفي شبير هو سبل بن التستري ثم صاحبه بعد ذلك في منفاه بالبصرة . 
وف سنة 7م ه] كوم انتقل الخحلاج الى بقداد حدث تتلمذ على عثان بن 
عمر المي أحد كبا الآسائذة الروحانيين في تلك الحقبة » وبقي بصحبته 
ماننة عشر شهبراً تزوج أثناءها ابنة احد زملاته . وف سلنة 000 
تعر”ف الخلاج بالجنيد ( انظر اعلاه الفصل السادس» #) ومارس تحت إشعرافه 
واز لاه الروك ُ وألسه الجنيد الخرقة بده . إلا ان الجلاج عاد 
فقطع علاقاته مع الجنسد وغالسية أساتذة الصوفبة بعد عودته من ححته الأولى 
الى مكة . ثم انتقل الى تستر [ واسط ] ( جنوبي غربي ايران ) ومفكلث 
هناك اربع سنوات . وأه ما في هذه المقبة هو اختلافه المتزايد مع الفقباء 
وأهل اليس 

إلا ان العلاقات عادت فتوترت حتى ان الحلاج عاد فرمى » .خلال 
السنوات الأربع التي تلت ذلك » خرئنه الصوفية ليختلط بالشعب واعفا 

مرغما بالحماة الروحمة . ويقال انه كانت له علاقات طيبة جداً بالطبيب 
الفنلسوف الرازي ( ( انظر أعلاه الفصل الرابع» ) ) ومع الجلع دالاشترا ئي» 
أبو سعنيك الجنابي وحتى مع بعض السلطات الرسمسة مثل الأمير حسن بن علي 
التودي . ثم جاب الحلاج المقاطعات الابرائية من خوزستان في الجنوب الغربي 
الى خر اسان في الشمالالشرقي وكانعارس الحساة الديثية بدون ان يعير الأعراف 
القائمة كبيد التفات داعبا الناس الى ممارسة الحماة الداخلية . وفي سنة 1كاه 
م0 م أتم أتم الحلاج ححته الثانية الى مكة ثم انتقل الى مناطق بعدة في الحند 


وسميت البيضاء لأن لها قلعة بيضاء تبين من بعد ويرى بياضما » , 


بارا 


وتركستان او قل الى حدود الصين . ولقد استطاع ان يككسب محبة اجميع 
فكان يدعى بالشفيع وقد أسم بفضل إشماعه الكثيرون . 

مب وفي سلة لهم م عاد الحلاج الومكة لامرة الثالثة وبقيهنالك 
سنتين ثم عاد الىبغداد واستقر فمها مكرسا نفسه للوعظ العام ومختار لمواعظه 
المواضيع الروحائية والمبتافيزيقية الكبرى . كان بعرض مذهبه ويؤحد ان 
غاية الكائنات جميعا » ولس الصوق وحدم 6 هو الاتحاد مع الله » وهو اتحاد 
يتحقق بالحب ويحتاج الصوفي فيه الى عمل إلهي تحويلٍ ينقل الموجود الى وضعه 
الى ,غنات هذة الأفكار العظممة ما لت ان أثارت معارضة الناس له . 
فثمة معارضة الفقباء » وهناك معارضة الصوفيين وتحفظ بعض الصوفية . 

أما الفقباء فكانوا يأخذون على مذهبه في الاتحاد الصوفي » أنه يخلط بين 
الال مى والانسانى » فينتبي الى ضرب من الحاولية . وأما السياسيون فكانوا 
يتبمونه بأنه بزع الفتنة في العقول ويعاملونه كمشاغب . واما الصوفية فكانوا 
بلتزمون التحفظ حول شخصية الحلاج لأنم كانوا بعتبرون انه كارن يركب 
حماقة كبرى بنشسره أسراراً إلحية على عامة من الناس لم تتببأ لا لتلقيبا ولا 
لفبمبا . و كذلك كان حم الشيعة والباطنية عحموما عليه ؛ فالحلاج قد ارتكب 
خطيئة في رأيهم بإبطاله نظام التقية جباراً . وأخيراً فقد تآمر الفقباء 
والساسسون علىاصدار فتوى ضده وحصلوا عليها اخيراً من فقبه بغداد الكبير 
ابن داود الأصفباني اذ أعلن هذا الاخير ان مذهب الحلاج خاطىء ويشكل 
خطراً على العقئدة الاسلامية » فجعل قتله حلالاً . 


؛ - أوقفت الشرطة العباسية الحلاج مرتين وسجن سنة ٠٠‏ عه | فلدع 

ثم أدخل أما الرتية ان عسى إلا ان هذا الاخير كان ورعا حورا فعاض 
في إعدامه . 0 على الحلاج في السجن ماني سنوات وسبعة أشهبر . إلا ان 
الأمور عادت فاشتلفت عقاوم وزير جديد الى العو وهو عدو 
لدود للحلاج وتلامذته » فعاد أخصام هؤلاء الأخيرين الى ملاحقتهم وظاوا 


كو" 


يبحثون عن فتوى بالإعدام حتى حصلوا عليها من القاضي أبو حمر بن يرسف . 
وفي هذه المرة تفذت الفتوى بالرجل وأعدم اللاج في الرابع والعشرين من 
ذي القعدة سنة وء” ه الموافق /الا آذار سئة الألم, 


5- امد الغزالي 
والعشق الخالصس 


١‏ - أظهرت لنا الفتوى التي أصدرت أعلاه ضد الحلاج » إسم القامي ابن 
داود الأصفباني . وتظبر في هذه الواقعة المأساة العسقة ا تع منبا 
النفوس . ذلك ان ابن داود الأصبهاني هو فارسي كا يشير الى ذلك اسمه . 
( ولقد توفي في سنة 1ة؟ ه / 4+4 م عن أثنين واربعين عاما ) وهو مؤلف 
لكتاب ‏ رائعة يثل قمة النظرية الأفلاطونية في العشق بالعربية . ( كتاب 
الزاهّرة» الكو كب المشهور؛ كا يقرأ كتابالزمْرة ) وهو مموعة مقطوعات 
واسعة يمتزج فيها الشعر بالنثر وتمجد الحب المثالي الأفلاطوني المتمثل في الحب 
العذري . ولقد كان مصير مؤلف هذا الكتاب مطابقا للمصير الذي طالا 
مده شعراء قبيلة مثالية في جنوبي جزيرة العرب على تخوم اليمن » نعني بهم 
بني عذرة الاسطوريين » وهم شعب مختار طاهر « يموت الفرد عندهم عندما 
حب » . والمؤلف يمختصر » خلال جموعته الطويلة الاسطورة الافلاطونية التي 
تجدها في حوار « المائدة » ليستنتج اخيراً : « وحكي عن أفلاطون انه قال 
ما أدري ما الهوى ولكنه جنون إلمي لا مود ولا مذموم ''" 2 . 


)١(‏ كتاب « الزهرة » ص ١١‏ السطر ١8‏ حق. ؟ من الطبعة الارلى ؟158م/1801ه. 
وهذه الطبعة مأخوذة عن النسخة الخطوطة الوحيدة الموجودة في دار الككتب المصرية , نشسرها 
لويس نكل البوهيمي بساعدة ابراهم طوقان . 


يلض 


ولقد بشر الحلاج هو الآخر بعقيدة الحب ومع هذا فقد حم عليه ابن 
داود . ولكي نفبم هذه المأساذ فلا بد لنا من ان نتأمل في الموقف يجملته م 
يتضم عند الصوفيين المتأخر بن عن الخلاج وخصوصاً عند احمد الغزالي وروزيهان 
الباقلي الشيرازي ( المتوفي سنة 5.5 ه/ ١١١9‏ م ) الذي كان افلاطونياً وتي 
نفس الوقت شارحاً وموسعاً للحلاج . نستطيع اذن ان نتكلم عن تموض او 
عن ازدواجمة في هذه الافلاطونة الاسلامية » وعن إمكانية ازدواجية [ او 
تموض ] موقفها امام الدين النبوي وذلك لآن ثمة طريقتين لعيشها وفبمها . 
وما يمكن ان نسمسه تجلا [اد ظبوراً إلا | م«مستسعاممة 11 عند روزبهان » 
إن هو الا تأويل لمعنى النبوي للجمال » وهو تأويل يقم » هنا ايضاً » ضرباً 
من الاتصال بين الظاهر والباطن ( او المعنى المستور ). فأما ابن داود » وهو 
ظاهري» فيرى ان المعنى المستور يظل متقفلاً . وأما روزبهان فيرى ان المعنى 
المستور للصورة الاننائية هو ظبور [ او تجل ]| أصلى . فقد تكشف الله 
لذاته في الصورة الآدمية 4 في الانسان الملكوقي الذي أوجد في عالم الأزل 
والذي عثل صورته الخاصة . ولهذا فان روزبهان كان يتذوق أبيات الحلاج 


الشبيرة هذه بشكل خاص : 


سبحان من أظبر ناسوته سر؛ سنا لاهوته الشاقب 

وكان يمني على هذا السر صلة العشق الانساني والعشق الالهي . وم يكن 
لابن داود أن يقر" الحلاج على هذا القول فانحاز ضدهة 5 

ونحن لا نستطيع ان نورد هنا آنغر كامات ابن داود ولا السطور الأخيرة 
من « باسمين العشاق » لروزبهان ( انظر القسم الثاني من هذه الدراسة ) . 
ولكننا نستطيع ان تقول أن هذه الكامات وتلك تعطينا نموذجا كاملا لوضعية 
ومصير افلاطوني' الاسلام هذين في قلب الدين النبوي . ولقد كان ابن داود 


لا 


( الافلاطوني ) يخشى »© أنه في ذلك شأن اللاهوتيين ( من الحناباة الجدد 
وسواهم ) » ان يقع في التشببه » أي تشببه الل بالانسان 4 اذ ان هذا بفسد 
تعالى الوحدانية الجردة » اي المفبوم الظاهري الحض للتوحمد . وقد رفض 
بعض الصوفة ان ينسبوا المشقى ومرري الى الله. واعتبر آنخرون العاسقالعذرى 
مثالاً للعاشق الصوفي الذي يتوجه بعشقه الى الل . الا أن في هذه الحالة ضربا 
من التحودل 14« 1705 ؛ فنجحري الامور كا لو كنا ننتقل من موضوع انساني 
الى موضوع إلمي . ولهذا فان الافلاطوني ( الثاني ) روزبهان برى ان مثل 
هذا التحويل الورع إن هو في حد ذاته الا شرك » لأن من غير المسكن ان 
مر" بين وهدقي' التشبيه والتعطبل الا عن طريقالعشق الانساني» فالعشق الاللمي 
ليس تحويلآ للعشق الانساني ‏ واما هو استحالة فيالعاشتى الانسافي ذاته. ولقد 
قاد الإدراك الظبوري للجمال روزيهان الى عم نبوة جمالي . 


فا يحب ان نذكره هنا هو ان « جماعة العشاق » يجدون في روزيهارتف 
مثالهم الأكمل . وهكذا تصبح هذه الثلائية عشق - معشوق - عاشق »؛ 
سر التوحيد الباطني . وفجيعة ابن داود الأصبهاني تكن في انه لم يستطع ان 
يتنبأ هذا السر وان يعد شهذه الوحدة الالهية.اما احمد الغزالي وفريد العطار» 
فسيعامان أنه اذا كان العاشى يتأمل نفسه فيالمعشوق» فان المعشوق لا يستطيع 
في مقابل ذلك» ان يتأمل نفسه وجماله الا في نظرة العاشت الذي يتأمله. وهذا 
فان العاشق والمعشوق في مذهب !مد الغزالي عن العشق الخالص » يجرهر 
أحدها الآنخر في وحدة حقيقة العثقى . 


ب« احمد الغزالي ( المتوقي سنة دلزه 1195م في قزوين من أعمال 
اران ) » هو أخ ذلك اللاهوتي الكبير ابو حامد الغزالي ( الفصل الخامس » 
١‏ )4 ولعله قد أفلح في ممارسة بعض التأثير عليه « ولكنه لم يفلم في إيصال 
هذا الهوى الجامح للعشقى الخالص اليه » ولا تلك الرغبة التي تشتعل في تأليفه 
وتقى بدون عزاء » ( لويس ماسشون ) . ولقد مارس ذلك الختصر الذي 
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ألتفه بلغة فارسة صعبة ومركزة ( سوائم العشاق ) تأثيراً كبيراً . ويتألف 
هذا الكتاب من مقطوعات »> وتتعاقب فصوله القصيرة فلا تجمم فيا بينها الا 
صلة مترااخمة » ولكنه يقدم سيكولوجية دقيقة جد . وكا كتب عنه هابوت 
رابتر » وهو صاحب الفضل في طباعة هذا المثن الثمين : « انه لمن الصعوبة 
كان ان نجد كتاباً يباغ فيه التحليل التفساني مثل هذه الغزارة » . ونحن 


«(1) حققة عشق جون ببذا شوذ عاشق قوت معشوق آبذنه معشوق 
قوت عاش »2 زيراكه عاشى در حوصلء معشوق توانذ كنجيد »> أما معشوق 
در حوصلء عاشق تكتحدذ 7 


(9) بروانه كه عاشتى آتش آمذ قوت أو دد دوري إششراقست »2 طلايهء 
إشراق اورا ميزباني كنذ ودعوت كنذ واو بر همت خوذ در هواي طلب أو 
برواز عشق مي زند » أما برش جندان بايذ تابذو رسذ > جون بذو رسيذ 
نيز (؟) اورا روثي نموذ » روش اتش دا بوذ درو واورا نيز قوتي نبود 
قرت آتش را كود » وابن زرك سر”ست »© يك نتفّس أو معشوق خوذ 
كردز كال أو إينست * (89) . 

عشق همتدست كه أو معشوق متعالى صفة شواهذ » بس هو مشوق كه 
در دام وصال توانذ افقاذ بمعشوق نبسندذ اينجا بوذكه جون يا ابليس كفتلذ: 
د وإن” علشئك لتَمْنتتي » ( 8/8 ) كفت « فتبعزتك رمم/ ١‏ ) 
دعني من -خود اذتو ابن تعزاز دوست دادم كه ترا هيج كس دروا تمواد ودر 
خورد نبوذ > كه اكر تدا حيزى در خورد بوذى آنكه نه كال بوذى در 
عزتت (14) 2٠"‏ » . وهكذا تنش تلك القضية الشبيرة نعني « إبليس الملعون 
بالحمب ». 


)١(‏ هذا النص مأخوذ من كتاب « سوائح احمد غزالي » الذي صححه هاموت رايتر ونشرحت 


١ 


م وليس بامكاننا ان تفصل إسم احمد الغزالي عن امم تلمبذه المففكل : 
عين القضاة ال همذاني الذي مات مقتولاً عن ثلاث وثلاثين منة ( هزه ه 
1ل م ). ولقد كان مصيره المفجم م الذي 
سلاقبه السهروردي ( أدناه الفصل السابع ) شيخ الإشراق . كان عين القضاة 
قاض ومتصوفاً وفبلسوفاً ورياضياً. وتحمد ا ) غننا جداً 
بالمعلومات عن قضية العشق الصوفي خصوصاً »> وهو يشرح فيه مذهب أحمد 
الغزالي . وقد شرح هذا الكتاب بتطويل كبير » صوفي هندي من القررف 
الخامس عششر هو السيد مد حسين جيزو دراز : « ازدانت العظمة الالهسة 
فحل” الكلام واخشتفى الكاتب » . « الله متعال جداً فلا يعرفه الأنبباء 
ناهيك يسوام » . 


ح في استامبول مطبعة معارف «4 ١١‏ معية المستثسرقين الالمانية ورقم الككتاب بين النشريات 
الاسلامية التي تصدر عن هذه الجعية هر ١١‏ . 

وهذا النص من فصل رقم 8م اي صفحة وه من الكتاب ثم كل الفصل 4 أي صفحة غ+ة 
من الكتاب وهذه هي ترجمنته العربية : 

د سما يوجد العشق حقيقة » يصبح العاشق قرت لممشوقه لا الممشوق لعاشقه إِدْ يمكن اركف 
يحتوي العاشق وجود ( خوصلهء ) المعشوق (. ..) فالفراشة التي تعشق الثار» يككون وجودها في 
البعد عن الشعلة . فظل الشعلة يستضيفبا ويدعوها » والفراشة تطير » بأجنحة همتبا » ٠‏ في أجواء 
طلب الكملة » ولكن تحب ان يكون طيراتها محدوداً بالوصول الى الشعلة . وحمنا تصل الدها لا 
ويكون نا وجود . فليس للفراة بعد الوصول ( او الوصال ) ٠‏ ان تخطو نحو الشعلة راما هي 
الشعلة تسري في ذات الفراسة . فلدست الشعلة قوت الفراشة وانما الفراشة هي قوت الشملة وهذا 
مر عظم , فة ي لمظة تصبح الفراثة معشوقة لذاتها ( لأنها اصبحت الشملة ) وهدا هر كالما , 
( من فصل 5» ). 

« المشق له همة عالمة لأنه يتطلب المعشوق ذا الصفات ت المتعالية . فكل معشوق بيمكن الوصول 
المه لا مماره العمشق . من هنا فحمنا قبل لإبليس : د وإن عليك لمنتي » ( الآية + من سورة 
ص )ء قال : « فبعزتك » ( الآية م من نفس السورة ) وبقصد انه يعشق من الله تمززه 
الذي لا يمكن ان يصل اليه أحد ولا يكون في متنارل أحد . , ولو كان ثمة شيء جدير بك لما كان 
لك الكال رالقوة » ( فصل في همة المثق رقم 54 ) ٠‏ 


لياق 


؛ - ولا نستطيع هنا ان تففل تففل ذكسر جدود بن آدم الضاعي ( المتوفي 

حوالي هؤه ه/ ١١6٠١‏ م ) وهو مؤسس الشعر التعليمي الصوفي بالفارسية . 
وأهم تآليفه قصيدة طويلة سماها « سير العباد الى المعاد » ويصف فبها على 
شكل سرد قصصي بأق بصبغة المتكلم المفرد » سياحة في عام الأفلاطونيين 
المسامين . وتم هذه الرحلة بشخص العقل نفه ( او ما كان يسميه العشاق في 
عصر دانق ب متمعوةنااء:مة مسصدمله31 ) . ولقد كان هذا هو موضوع قصة 
ان سينا ه حي بن يقظان » وقصص السهروردي النثرية وكل ذلك الآدبالذي 
يحى عن موضوع المعراج . وهنا ايض ستجد تلك البنية التي ستتوسع في 
الملاحم الصوفية الواسعة التي كان ينظمبها بالفارسية فريد الدين العطار وعسّار 
التبريزي والجامي وآنخرون أقل” شهرة . 


ه - قد تسمعلنا هذه الاشارات الحتصرة بأننعرف ما يدعى «بممتافيزيقا 
الصوفمة » ٠.‏ ويسير بنا روزيهان الشيرازي نحو القمة التي عثلها معاصره الفق 
حي الدين بن عربي الذي يشكل حمل حكته الالهية الصوفية تراثا لا نظير له. 
ولقد خلفنا وراءت الفلاسفة 2 الاخذين بالهلمنية «( فوسل ياتقي السبيل الذي 
اتبعوه عمتافيزيقا الصوفمنة ؟ ام ان اهداف كل منها متساعدة الواحدة عن 
الاخرى لدرجة انها تبرر سخرية الصوفية من الفلاسفة وقد رأوهم يتخيطون 
دون ان شكوا من الوصول الى سواء السبيل ا ا 
بأن فلسفة السبروردي ومملاد الفلسفة الاثير اقنة معه 6 إنما د تستحس لتلك 


المنطلبات العسقة الي تقتضبها تلك الثقافة التي لا يمكن ان 2505 
تاريخ الفلسفة وتاريخ خم الروحانية ٠.‏ 


الفصل السابع 


السبروردي وفلسفة النو ل 


-١‏ إحياء حكة فارس القدعة 


١‏ - تجعلنا دراساتنا المتآخرة في موضع نحسن فيه تقدير أهمية مؤلفات 
شهاب الدين يحبى السهر وردي الذي يكنى عنه عادة باسم « شيخ الاشراق . 
وتقع هذه المؤلفات على مفترق طرق في موقع ممتاز . ترك السبروردي هذا 
العلم قبل ابن رشد بسبع سنوات تقاماً » أي في نفس اللحظة التي كانت 
« المشائية العربية » في الاسلام المفربي تحد تجسبدها الأخير في مؤلفات ابن 
وحتد يي ااا رظان رمن الي لتلول سخلاو ان لخر ركه 
والفلسفة » قد ظلوا يعتبرون ان مصير الفلسفة في الاسلام قد انتبى مع ابن 
رشد . هذا من جبة » ومن جبة ثانبة فقد أنارت اعمال السبروردي الطريق 
الجديد الذي مشى عليه العديد من المفكرين والروحانيين حتى أيامنا هذه . 
ولقد أمحنا فيا سبق الى ان الأسباب التي أدت الى سقوط واختفاء السينوية 
اللاتتنئة هي تفسها التي أدت بالمقابل الى استمرار السينوية في ايران ؛ ولكن 
مؤلفات السهروردي لن تغيب لسيب او لآخر » من أفقى هذه السينوية . 


*« - ويظل وجه السهروردي (الذي يجب ألا نمزجه مع أسميائه الصوفيين 


و 


عمر وابو التجبب السهروردي ) مزدانا بفتئة الصبا » وذلك لآن مصيره 
البائس انتزعه من مشاريعه الواسعة في زهرة العمر . فقد كارن له من العمر 
كم سنة ( 4+ سنة قمرية ) . ولد سنة ووه ه/ ه6١١‏ م في الشمال الغربىي من 
ايران في ميديا القديمة بسبرورد » وهي مديئة كانت لا تزال مزدهرة ابارنف 
الاضطرايات المفولة » وقد درس في حداثته الباكرة في مراغة بأذربيحان » 
ثم قدم أصبهان في وسط ابران؛ ولا بد انه وجد السّنة السينوية لا تزال حية 
هناك . ثم أمفى بعدها عدة سئوات في الأناضول )٠١‏ حمث تلقى احسن 
استقبال من عداة من أمراء روم السلاجقة واخيراً تحول الى سوريا التي لن 
يعود منبا ابد . وقد اقام عليه الفقباء دعوى سيتضح معناها في نهاية هذا 
الفصل . وما كان لشيء ان يخلصه من نقمة ذلك الشخص المتعصب الذي هو 
صلاح الدين الأبوني » حتى ولا صداقة حا حلب ابن صلاح الدين الملك الظاهر 
الذي اصح فما بعد صديقاً حميما لان عربى . هات شخنا الفتى بصورة سسرية 
في قلعة حلب في ٠9‏ تموز سنة 1١4١‏ م . وكلْتاب السير عموماً يدعونه 
بالشيخ المقتول » اما تلامذته فبفضلون ان يدعوه بالشيخ الشبيد . 


م ولكي نفهم منذ البداية مقصد مؤلفات السبروردي © فلا بد لنا من 
ان ننتبه الى الفكرة المبطنة التي تشير اليبا تسمسته لكتابه الرئيسي « حكة 
الاشراق » وهي فكرة حكة لدنية مشرقية سيتابعها بتصمم واضح كإحياء 
لحكة فارس القديمة , والوجوه الكبيرة التي تتحم في سير المذهب هي هر مس 


)١(‏ يذهب الاستاذ المؤلف الى هذا الرأي نفسه في ص م4 هن الطبعة العربية الى حققبا 
بدري لرسالة « اصوات اجنحة جبريل » » ومن قبله ذهب الاستاذ ماسيئيون الى نفس الرأي في 
« نصوص | تلشر » بأريس .وهم يستندرن في ذلك الى « تاريخ السلاجقة » لمكرمين 
خليل ثم الى كتاب « اللمع في البدع » لإدريس بن بمدكن التركاني وكذلك الشبرزوري فيمخطوطل 
سامعة القاهرة رقم ٠.80‏ غ2؟ ورقة رقم 54 . 


4 


لان وحشية ان أشار الى تقليد يجعل الاششراقبين فئّة كهنوتية يرجع نسبها الى 
أت هرمس ) ومن جبة ثانبة » فان الربط بين افلاطون وزرادشت» والذي 
قام مثله الفبلسوف البيزنطي «مق()ةا عاعزرة6 في مطلع عصر النبضة » هو 
العامل المميز للفلسفة الابرانية في القرن الثاني عشر . 


والآن » فان ما حب ان نسحل من الممادىء ذات الفحوى السبروردية » 
هي مبادىء « المشرق » و « الحكمة اللدنية المسرقة » . ولقد كنا أشرنا 
فما سبق الى جود مشروع «وحكمة» او « فلسفة مشرقية » لدى ابن سينا . 
والسبروردي يعي علاقته مع سابقيه حول ذه النقطة تام . فقد عرف 
« الكراريس ''' » التي تبدو وسيلة الحفاظ على منطق المشرقبين » كأ عرف 
ما بقى من مسائل م كتاب الانصاف » ( اعلاه الفصل الخامس » 4 ) . 
وأكشر من هذا فقد أفاد من فكرة المشرق كا تبدو في قصة «حي بن يقظان». 
وقق شرف 3للفسين اأبعتدها خانم تأليف القصص الرمزية التي تعنى بالتعل 
الروحي » على غرار ابن سينا » تجده يمتدح القصة السينوية إلا انه يقوم يما 
يشمه بادرة إشارة رائعة » لكي 'يسجّل ان قصته عن « الغرية الغربسة » 
تبتدىء حيث تنتبي قصة ابن سينا '؟' . غير أن الشيء الذي لا يرضيه في 


1( لا بل ان المؤلف يشير في مقدمته على « جموعة في الحكة الالهية » ص يلآ هامش رقم 
ده الى أن الملا صدرا كان يوز هذه الكراريس رإن م يكن يناقشها , 

6 لعل المؤلف يشير الى مطلع قصة « حي بن يقظان » للسبررردي ص و م١‏ من طبعة 
احمد امين بالقاهرة او ص 76 ؟ من « قصة الغربة الغربية » من طبعة اأزلف : « امأ بعد فاني لا 
رأيت قصة حي بن نقظان صادفتها مع ما فيها من عجائب الكلمات الروحائية والاشارات العميقة 
متعرية من تتويحات تشير الى الطور الاعظم ( ... ) المستودعة في رموز الحكاءء الخفية في 
د قصة سلامان وابسال » الى زتببا صاحب قصة « حي بن يقظان » » وهو السر الدي ترتب 
عليه مقامات اهل التصوف واصحاب المكاثفات؛ وما أثير البه في رسالة « حي بن يقظان » الا 
فى آغر الكتاب حمث قيل : « ولرها هاجر اليه افراد من الناس » الى آخر الكلنات » فأردت 
إن أذكر منب شيئا في طراز قصة سميتها انا د قصة الغربة الغربية » . » . ولتتاكد من هذا النهم 
انظر مقدمة المؤلف علهذه الرسالة ص 88 من نثسرته لها عام؟ ١0‏ في «جموعة دوم مصنفات», 


. ؟ - تاريخ الفلسفة الاسلامية يا 


القصص الرمزية هو ذات الشيء الذي لا يرضيه في المسائل التعليمية . فلقد 
أقام ابن سينا مشروع « فلسفة مشرقبة » حقاً » ولكن مشروعه » تتيحة 
لأسباب قاطعة » مبيأ للفشل . واذا فارن شيخ الاشراق يدعو أيَا من أراد 
التعرف الى « الحكمة المشرقية » » الى دراسة كتابه هو . فالتقابل الذي 
طانا أريد إقامته بين فلسفة ابن سينا « المشرقية » وفلسفة السهروردي 
« الاشراقبة » ان هو إلا تقابل لا يستند الى معرفة كافية للنصوص » ولذلك 
لأسباب لن نستطيع ايرادها هنا 3 . 


اما السبب الذي يشرح بهالسوروردي قصور ابن سينا عن تحقيق مشروع 
الفلسفة اللسرقية » فبو أن ابن سينا يحل الأصل المشرقٍ نفسه » الأصل الذي 
'يحق الصفة المسرقية . فابن سينا لم يعرف هذا الاصل الذي نشأ لدى حكاء 
فارس القديمة ( الخسروانبين ) والذي هو الحكة اللدنية الحقيقية . « وكان 
في الفرس »© يقول شبخنا » أمة يهدون بالحق وبه كانوا يقولون » حكاء فضلاء 
غير مشببة الجوس » قد أحيينا حكمتهم النورية الثشريفة التي يشهد بها ذوق 
أفلاطون ومن قبله» بان يحكمة الاشراقوما سيقت الى مثله!"'», 


والظامة كا مؤلاء الشرقمون يتصفون 00 بأنهم 0 1 0 


)١(‏ يقصد المؤلف الى كتاب تللمتو « دنتاتمصةو«صدالة » 02 < علمندعتمه » متروعماة1 
1 6671710 11م 01 . فنلليتو ياح بشكل خساص على انه لا يمكن قراءة 

مشرقية على انها 'مشسرقية والمؤلف وإن كان لا برد على نلامنو هنا الااائه يرد عليه في مقدمته على 
« جموعة في الحكة الامهية » في الصفحة 12267711 وما يلمها. وسيعود المؤلف فيذكر اسم تللمئو 
صراحة في « مشرق الانوار » من هذا الفصل الفقرة ؟ . 

(؟) « رسالة كامات التصوف » 207.8 . 

)0 الملا صدرا الشيرازي « كتاب الاسفار الاربعة » ط . طبران ؟م+؟١‏ صفحة ممه . 
ومقدمة المؤلف عل « مجمرعة دوم مصنفات » يطبران ص 7 . 


0 


الجرجاني 'يعر”ف الاشراقبين او المشرقبين « كفلاسفة رئيسهم أفلاطرن ٠‏ , 
ويقول أبو القاسم العازروني ( 1١14‏ ه/ 1٠054‏ م ) دك ارب الغارابي هو 
جداد فلسفة الاين واستحق لهذا لقب م المعلم الثاني »» كذلك السبروردي» 
فقد أحما وجداد فلسفة الاثيراقبين في العديد من كته وأيحائه » . فالتقابل 
بين الاشعراقدين والمشائيين هو متأخر جداً . وإذن نمصطلم ١‏ أفلاطونبي 
فارس » يشير الى هذه المدرسة التي ستكون إحدى خصائصبها ان تؤوال 
الناذج الأصلية [ المثل ] الافلاطونية بتعابير علم - ملائكة زرادشتي . 


؛ - والسبروردي يوسسّع هذه الفكرة الرئيسية في هدونة واسعة ( 44 
كتابا ) . فبي واسعة اذا ما فكرنا بقصر سحاته . وتتألف نواة هذه المدونة 

من ثلاشمة عقائدية : ثلاثة أيحاث وكل منها ثلاثئة كتب 4؛ وهي تشمل المنطق 
والطبيعة والممتافيزيقا . وكل مسائل المنباج المشائي تحدها مبحوثة في هذه 
الكتب وذلك لسسين : أولاً في سبيل تقدم إلامة شاملة باعتبار ان التكوين 
الفلسفي المكين هو أمر ضروري لكل من بريد أن سير في السبيل الروحي. 
فاذا كان حقا علىكل من يتراجعون أمام هذا السبيلالروحي ان يكتفوا بالتعلم 
الشائي * فانه لا بد بالتالي بالنسبة من يمضون فيب ؛ من ان حرروا الحكية 
اللدنية من الحدل العقم الذي أعمم به المشائون والمتكاءون» مدرسمو الاسلام» 
سسل هذه الحكمة , قاذا حدث أن اننة قت فكرة المؤلف العسقة خلال 
أحاثه هنا وهناك»فذلك إنا يكو بالرجوع دائا الى الكتابالذي قبد له هذه 
الاحاث » الكتاب الذي يحتوي سر المؤلف : كتاب د حكمة الاثيراق » . 


)١‏ الإشراقيون طائفة رئيسهم افلاطون » الجرجاني د كتاب التعريفات > لمر م 
رهذا تعريف قريب من قول السبروردي في فقرة ١41١‏ من المطارحات : « إمام اهل الحكة 
رئيسنا افلاطون » ؛ وقوله : « الاشراقيون رئيسهم افلاطون والمثائيون ورئيسهم !رسطو » , 
وانظر في ذلك صفحة 7077 من مقدمة المؤلف على رسائل السبررردي * « جمرعة في الحكة 
الاشة ». 


ينا 


فحول هذه الرراعية التي يتكون منبا هذا الكتاب »؛ وحول الثلاثية الاخرى»؛ 
تتحلق موعة من الكتب الصغيرة » وهي مؤلفات منبجية قليلة الانتشار في 
العربية والفارسية . وتكتيل همل هذه المؤلفات بدور -خاص من القصص 
الرمزية سبق ان أشرن السبا ؛ وقد كتب معظمها بالفارسية ووفقاً للمخطط 
التربوي الروحي للشبخ » وهي تمدن ببعض مسائل التأمل التحضيري . ويتوج 
كل همذا بغرب من « كتاب الساعات » ويتألف من مزامير وإشارات الى 
الكائنات النورانية . 

ونيشق بجمل هذه المؤلفات من تحربة شخصية يشهد بها المؤلف وهو يشير 
الى « ارتداد حدث في طفولته » اذ انه ابتدأ حياته بالدفاع عن فيزيقا 
المشائمين السماويين ''. فقد أوقف عدد العقول على عشرة (او خمسةوخمسين). 
وهذا هو العام الروحي المقفل الذي رآه يتللا خلال رؤية ذهولية » حيث 
بدت له كثرة من هذه «الكائناتالنورانية» التى كان يتأمَكَها هرمس وأفلاطون» 
وهذه الأضواء احور يناجم له حرا 6 والراق [ اغطنة وسلطات الور ] 
الي أخبر عنها زرادشت» ووقم خلسة نحوها الملك الصديق كيخسرو المبارك 
الما فشاهدها '"' . 


عر بنا اعتراف السبروردي الذهولى الى واحد من المبادىء الأساسية 


)١(‏ «وصاحب هذه الاسطر كان شديد الذب عن طريقة المثائيين في إنكار هذه الاشياء 
عفلم الميل اليها » وكان مصراً على ذلك لولا أن رأى برهان ربه » . كتاب « حكة الاشراق » 
فقرة ١5‏ ص ١6١5‏ . ثم يقول في ص وه ؟ في وصية بآخر الكتاب من نفس الطبعة : « وقد 
أنقاء النافث القدسي في روعي في يوم عجيب دفعة ٠‏ ران كانت كتايته ما اتفقت الا في اشير 
لموائع السفر » . 

(؟) « ومن ل يصدق بهذا (...) فمليه بالرياضات (...) فعسى يقع له خطفة يرى النور 
الساطع في عام الجبروت وبرىالذوات الملكوتية والأنوار التي شاهدها هرمس واقلاطون والأضواء 
الممنوية ينابسع ال هد خرة » وا! رأي التي أخبر عنبا زرادشظت ووقع الملك الصديق كيخسرو 
المنارك اليها فشاهدها » . تتمة النص الاول هن التعليق اسابق من نفس المرجع ص .3١81‏ 


م 


في الزرادشتية : عسوم ''' ؛ نور العزة ( “خرةة بالفارسسة ) انطلافاً من 
هنا علا ان نحاول إدرا كا جديداً موجزاً لفكرة الاششراق ولبنية المالم الذي 
تنظمه ولصورة الروحانية التي تعينها . 


- مشرق الأنوار ( إشسراق ) 


١‏ - نلاحظ ونحن نتجمع الاشارات التي يعطبها السبروردي وشارحوه 
الماشرون»ان فكرة الاشراق ر وهو اسم يعني السنى والبهاء واشراق الشيس 
عند طلوعها ) تبدو على نحو ثلاثي : ١‏ - فنستطيع ان نفهم منبا الحكمة 
او الحكمة اللدنية التي يشكل الاشراق أصلبا باعتبار انه مثل ظبور واشراق 
الكائن مع » وفعل الوجدان الذي يكشف هذا الكائن ؛ وعندما يكشفه 
يقوده الى الظبور ( ويجعل منه ظاهرة «0«ءسيمهته<2 ) . وكا ان مذا 
المصطلح يعني في العالم الحسي سناء ويهاء الصباح وأول بريق للنجم » كذلك 
فانه يعني في سماء الروح «المثالية» لحظة تحلي المعرفة . ٠‏ - وتتمحة لذلك فإنا 
نفهم بالفلسفة المشسرقية او بالحكمة اللدنية المشرقية» عقيدة تستند الى محاضرة 
الفيلسوف للظهور الصباحي للأنو ار المقولة وانسكاب مطالعبا على الأرواح لدى 
مفارقة هذه الارواح للأجساد . فموضوع الكلام هنا اذأ » هو فلسفة تفترض 
رؤيا داخلية وتحربة صوفية » ومعرفة هي معرفة مثسرقية بالنظر لانتسابها الى 
مشرق المعقولات الخالصة  .‏ - ونستطيع ان نفهم بفلسفة الاشراق فلسفة 
يل الى حكمة الاشراقبين او المشرقبين اللدنية » أي حكمة حكىاء فارس 


)١(‏ #”قمسعكظ ل(مصسهة : يضم فا الؤلف في هامئه ص ١٠‏ من المرجم السابق كلية 
« كبان خر*ة » وكذلك في فبرسته ص عم . يقول زرادشت : « خرة » نور يسطم من ذات 
الله تعالى وبه يرأس الخلق بعضيم عل بعض ويتمكن كل وأحد من عمل أو صئاعة بمعونته ٠‏ وما 
يتخصص مارك الأفاضل منبم يسمى « كيان خرة ». 


ا" 


القديمة ؛ وهذا ليس بسبب موقعهم على الارض وحسب © وانما لآن معرفتهم 
نفسها كانت مشرقية» بمعنى انها كانت مبنية على الكشف والمشاهدة الصوفية. 
فبكذا كانت فلسفة الحكاء اليونان القدماء في رأي الاشراقيين » نعني كل 
فلاسفة اليونان باستثشناء تلاميذ أرسطو الذين كانوا يقتصرون على التفكير 
الاستدلالي والاحتحاج المنطقي ٠”‏ 


؟ - واذاً» فان مفكرينا هؤلاء م ينظروا اطلاقاً الى التقابل الاصطناعي 
الذي أراد نلّنو ان يقيمه بين فلسفة السبروردي الإشراقية و « فلسفة ابن 
نينا الشرقة 6م قزم يستسارة ممطلعات «:اشراقيين 6 نز« مغرقينين » 
كيفما اتفق . فنحن يحاجة الى مصطاح وحيد لنقول به مشرقية - اشراقبة 
معا » بمعنى أن موضوع الككلام هو معرفة مشرقية؛ ومشرقية لأنها هي نفسها 
مشرى المعارف ( وتحضرنا بعض المصطلحات منادهة : روتمو كمه م«مسار 
الام متاتدوهه ) ٠‏ ولنصف السبروردي دلك فانه يعود الى حقية من 
حياته كان موضوع المعرفة يحبده فيها بدون ان يستطيع له حلا ؛ حتى كان 
أن أ بصر » وهو في حالة وسن_ بظهور أرسطو حيث اشتبك معه في جدال 
فتطن جد . وهذه القصة تشغل عدة صفحات من أحد كتب السبروردى 
ونس ربد كباب« الملؤصات العرفية كام ١‏ 


)١(‏ هذه الفكرة تكرار للا ورد في مقدمة المؤلف نفسه على « جموعة في الحكة الالهية » ص 
81 تحت عئوان « المعرفة المسرقية » . فاللؤلف يأخذ حصحلة لقطب الدين الشيرازي يقول 
6 ا الاشعراق : 0 الحكة 52 الاشراق ا هو الكشف ء او 0 الشارقة 


هو 061 الأنوار العقلية بة ولعانها وقيضاتها لان اناك 2 عند رما وكان اعئاد الفارسيئ 
في الحكة على الذوق والكشف وكذا قدماء بونان خلا ارسطو وشيعته شيعته فان اعتادهم كان عل البحث 
والبرهان لا غير » م يشنوالزلت : ه من هذا النص القصير نستطسع ان نستخلص ثلاث 
نتائج » وهي ها يقرأه القارىء اعلاه . 


6 اي من الصفيحة ٠١١ ١‏ السطرالارل حق الصفحة )؛ ٠‏ السطر التاسم؛ ايالفقرة 000 تكاملما, حد 


ن٠‎ 


ولكن أرسطو الذييتحدثاليه السوروردي هو أرسطو افلاطوني صريم» 
يحيث لا يستطيع احد ان يحمله مسؤولية صولات المشائمين الجدلية . فأول 
وات يجيب به الباحث الذي يسأله هو التالي « ارجم الى نفسك 22 ثم 
بدأ عندها تعلم تدريحيعلى معرفة النفس ثم على معرفة لاهي بنتيجة لتجريد 
ولا تفل ''! لموضوع بتوسيط صورة شخصية » وإمما ممرفة ماثلة للنفس 
ذاتها وللأنائية ؛ فبي في جوهرها اذأ حماة» نور » ظبور » شعور بذاته '©. 
وف مقابل العلم التمشلي الذي هو عل بالكلي الجرد او بالممطق ( عم صوري )» 
لدينا علمى حضوري اتصالي شبودي > واشراق حضوري تشرى به النفس على 
الموضوع '؟' وذلك بصفتها كائنا نورانياً ؛ أي انها تستحضيره امامها وذلك بأن 
تستحضر نفسها . فظبورها هي نفسها لنفسها هو حضور هذا الحضور > وهذا 


ح وقد نششر هذا الكتاب الاستاذ المؤلف مع بعض الككتب والرسائل الاخرى ضن « جمرعة في 
الحكة الالحهية » فيالتشريعات الاسلامية ( رقم ١1‏ استاثيرل مطبعة المعارف سئة ه54١‏ ) التي 
تصدر عن جمعمة المستثسرقين الالمانية ٠.‏ 

)١(‏ « ارجع الى نفسك فتنحل لك » فقلت وكيف : » السطر السابع ص "٠‏ من امرجم 
السابق . 

() هذا هو هعنى كلة 7765672]4107 - 1]6 بحسب ما تعرف ٠‏ ولكن الؤلف يضع لها 
“رز1 ]72و77 011015507106 , 

(») قارن هذا مع ص /211611 من مقدمة المرجع السايق . ثم انظر الصفحة ؟ من المن 
س ١‏ حقق س ع : « قال واذا دريت انها ( النفس ) تدرك لا بأثر مطابق ولا بصررة قاعم ان 
التقل هو حضور الشيء للذات الجردة عن المادة » ران سنت قلت عدم غببته عنبا وهذا أتم 
لأنه يعم إدراك الشيء لذاته ولغيره اذ الشيء لا يحضر لنفسه ولكن لا يغيب عنها ؛ اما النفس 
فري مجردة غير غائبة عن ذاتها » فبقدر تجردها أدركت ذاتها وما غاب عنها » . وبالنسبة لككامة 
أنائية فا.ؤلف يشير الى انبا وردت « أنانية » في بعض الخطوطات وائه اغتسار الشككل الارل 
بالاستناد الى م وح قطب الدين الشيرازي . انظر تعليقه رقم 43 من الصفحة المذكورة , 

(:) د رحصل للافس إشراق حضوري على اليصير » , الشبرؤوري , شررحه عل التاريجحات 
في طبمة المؤلف 8 غ6 © 325 : 


خض 


هو الحضور الظبووري او الاشراق'''.وهكذا جنع حقيقة كل عم موضوعي 
الى شعور الانسان العارف بذاته . وكذلك الامر بالنسبة لكائنات جميممع 
العوالم والأجرام الثورائية كلها . قبفعل شعورهم بذواتهم ئقسة » يصبحون. 
حاضرين البعض امام البعض الآخر . وكذلك الأمر بالنسية للنفس الانسانية 
وذلك تمعا لانتزاعها نفسها من برزخ « منفاها المغربي » » نعني عام المادة 
الأرفق . ودقول ارسطو جواباً على أسئلة الباحث الأخيرة »© إن الفلاسفة 
الاسلامبين لم يبلغوا من افلاطوررى حتى ١‏ ولا الى جزء من ألف جزء من 
رتيته *'' » ثم يقول له عندما يلاحظ تشاغله باثنان من كمار الصوفية : أبو 
بزيد البسطامي وسهل التستري ( أعلاه الفصل السادس » « و ه ) « اولئك 
م الفلاسفة حقا "" » . وهكذا تقوم « الفلسفة الاثراقبة » بوصل الفلسفة 
والتصوف وصلاً لن يفترقا بعده . 


م - ترجعنا هذه « السناءات الشروقية » الى التلألؤ الأصيل الذي يشكل 
معنى هذه السئاءات > والذي يشهد السبروردي بأنه شاهده مشاهدة كثفت 
له « المنبع الاشراقي » الحقيقي . انه « نور العظمة » الذي يسميه كتاب 
الأستاق ب أعد«رهة (خرة بالفارسية او فر او فرة بال م:ومهر ) .ودور 


)١(‏ مقدمة المؤلف في المرجع السابق ص '7)711 السطرر ١‏ حتى ؛ ٠‏ فبهذه الفقرة ترجمة 
حرفية ها . 

(؟) « ثم أذ يثني على استاذه افلاطون الالهي ثناء تحيرت فيه» فقلت وهل وصل من فلاسفة 
الاسلام اليه احد ؟ فقال ولا الى جزء من ألف -جزء من رتبته » . مان المرجع السابق ص 4“ 
سطر 1١‏ ل؟. 

(+) « ثم كنت أعد جماعة أعرفبم ما ألثفت اليهم ورجعت الى ابي بزيد البسطامي والبى جمد 
سبل بن عبداش التستري وأمثالما فكأنه استشر وقال : اولئك ثم الفلامفة قا » ما وقفوا عند 
العم الرسمي بل جاوزوا الى العلم الحضوري الاتصالي الشبودي وما اشتغلوا بعلائق الهيولى فلم 
( الزلفى وحسن مآب ء سورة ص آية غ؟ و 4م ) فتحركوا عما تحركنا ونطقوا بما نطقنا ». 
المرجع السابق تتمة النص السابق حق مطر ١‏ . 


لف 


هذا النور هو دور أولي في الفلك والآنتروبواوجما المزدكيين . انه لال 
الكائنات النورانية المتلألئة » وهو الطاقة التي تثبت الوجود في كل كائن » انه 
'“حممًا هذا الكائن ومصيره «رملاكه الشخصي». وهو يتمثل لدى السبروردي 
كإشماع خالد يشعه نور الأنوار ؛ فعندما ينسير بتسلطه الاشراق » جمسع 
العائن - النور الذي جاء منه » فانه يحعله حاضراً ابداً. وهذه هي بالتحديد 
فكرة تلك القوة القاهرة التي تفسر الاسم الذي يطلقه السبروردي » أي اسم 
الأنوار القاهرة » على الأنوار المتسلطة » المسطرة » اللائئكية ( «المكائيلية». 
مسكائيل كلاك قامر '"' ) . 


وينشأ عن قبر « نور الأنوار » هذا الكائن النوراني الذي هو اول مقدء'"! 
من الملائكة والذي يشير المه شيخنا باسمه الزرادشتي يمن " ( أول 
أمبر سند ©' او اول الملائكة المقربين عند الزرادشتية ) . فالعلاقة الأزلية 


٠٠١ تفبم المقصود هنا : لعله يعني جبريل اذ يقول السبروردي في حمكة الاشراق ص‎ / )١( 
و .+ : « ونحصل من بعض الانوار القاهرة وهو صاحب طلسم النوع الناطق - يمني جبريل‎ 
عليه السلام .- وهو الأب القريب من عظباء رؤساء الملوك القاهرة  «رران بخش»؛ روح القدس»‎ 
واهب العم والتأييدء معطي الحياة والفضيلة علالمزاج الأتم الانساني» نور يمره هو النور المتصرف‎ 
في الصياصي الإنسية » وهو النور المدبر الذي هو « أسفببد الناسوت » وهو الشير الى نفسه‎ 
. » بالأنائية‎ 

(؟) او لعله يقصد « مقرب »6 رهي بمعلى « مقدم » * فالملائكة المقدمون أو المقربوث. ثم 
شيء واحد وإن كان السبروردي يستعمل الثائية كثيراً وأحبانا يقول رؤماء الملائكة . 

6 بهن «/070 10/1111 : « فثيت ان اول حاصل بئور الانوار واد » وهو الثور 
الاقرب والنور العظم ورا سماه بعضالفبارية « بيمن », فالنور الاقرب فقير في نفسه غني بالارل» 
ص م؟ ١‏ المرجم السابق . وفي بعض مخطوطات الككتاب « يهان » وقيها : د رزعم الحكم 
الفاضل زرادشت ان اول ما خلق من الموجودات بهمن ثم أردييشبت ثم شبريور ثم اسفندا رمذ 
ثم خرداد ثم مرداد » وخلق بعضبم من بعض كا يؤخذ السراج من السراج من غير ان ينتقص 
من الارل شيء » , 

(4) أمبرسيندذ هيالتصوير الحر في لكلة كسمم ممماله :4 » ركنا تريد ان نضم ا 


١ 


الناشئة بين نور الأنوار والفائض الاول » هي العلاقة النموذجية الأصلية بين 
المعشوق الأول والعاشق الأول . وتتبع عن هذه العلاقة نماذج على كل در.جات 
الوجود فتنظم الكائنات جميعبا في أزواج . وهي تعبر عن نفسها كقطبية قبر 
وحمة (أعلاه الفصلالخامس» « وأدناه الفصلالثامن» .١‏ امباذوقليس الحدث في 
الاسلام) او كقطبية الاثشراق والتأمل والاستغناء والفقر .وهؤلاء هم الأبعاد المعقولة 
التي تل المكان « ذي البعدين » (الواجب والممكن) في نظرية العقول المتسلسلة 
السينوية » عندما يتداخل بعضها في تركيب بعض . وهكذا قمن ترالد هؤلاء 
واولئك نتمحة لاشعاعاتهم وانعكاساتهم ؛ فإن 'مثثل النور تبلغ ال د ما لا بعد 
ولا يحمى » . فثمة تنبؤ بأن هناك عوالم لا تحصى وراء كرة الثوابت في عم 
الفلك [ الحيئة ] المشائي او البطليمومي 2١!‏ . ويمكس ما جرى في الغرب» 
حيث قفى تقدم عل الفلك على عم الملائكة » فان ها هنا عل ملائكة يضفي 
بعلم الفلك الى ما وراء الترسممة التقلمدية التي كانت تحده . 

لقف 


م ترائيب الوجود 


١‏ - تديّر امور عام الانوار الحضة هذا طبقات ثلاث . فانطلاقاً من 


« اسفندرمذ » بالامتناد الى هامش ص . ٠‏ + من حكة الاشراق:« على ما سبقء» فطبيعة الارض 
غير البرودة والمبوسة هو اسفددرمذ وكذا طبيعة كل نوع مجرد عن كيفياته هو رب ذلك النوع » 
فأرباب الانواع هي طبابع الانواع ومدبراتها » ولهذا سمى صاحب اخوان الصفا الطبايع باللائكة 
المدير: للعالم » , 

١١5 فلا يستمر على همذ الترتيب الذي ذكره المشازرن » « كامة الاشراق » ص‎ « )١( 
سطر هم.‎ ١٠٠١ فقرة‎ 

6 5م عثللء7ه87:6 : فضلنا ترجمتبا ببذه العمارة لأنها عنوان المقالة اغائية 
من كتاب « حكة الاشراق » ص ٠‏ ؟١‏ ء ولو ان مصطلم ترتيبات ممكن ايضاً لأنه رره في 
ص ١47‏ وص ١44‏ في « جموعة دوم مصئفات » كا ترد « الترتيبات الحجمية » ص ه ١4‏ وتأقي 
« تراتيب » للانوار المحضة في ص"ه ١‏ وترتيب صهه ١ء‏ الترتيب الطولي ص ؛ ١‏ والترتيب حت 
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العلاقة الأصلية بين نور الأنوار وبين النور الاول المنيثى عنه » بتعدد «الأبعاد» 
المدركة لني يتداخل بعضها في تركيب البعض الآخر » يفيض عال « الأنوار 
القاهرة الأولبة » » على نحو أزلي . ولما كان بعض هذه الأنرار عللاً للبعيض 
الآخر » وكان فيض بعضها منيثة] عن البعض الآنغر » فانها تؤلف » والحالة 
هذه »> ترتسا هابطاً » يسمه السهروردي « طبقات الطول 29 ٠‏ ان عوام 
الملائكة هذه هي التي يشير اليها السبروردي باسم (أنوار الأصول الأعْلّون) 
او باسم « عام الامبات » ( ويتبغي التفريق بين معنى «امبات '''» كا بريده 
السبروردي وبين معناه المستعمل للدلالة على العناصر ) . وهنا الترتيب لعالم 
الامبات الملائي ينتبي بالوصول الى الكائن عن طريقين . 

فهن حبة » تؤلف «١‏ ابعاده الاحاببة » ( من قبر واستغناء وتأمل احابي ) 
سلكا من الملائكة لا يكونون عللاً لملائكة آآخرين © ولكنهم يبقون على قدم 
المساواة في ترتيب الفيض . هذه الأنوار تؤلف « طبقات العرض » ؛ انبا 
تؤلف »> ايضا » « ارباب الأنواع » المتاثلة ذاتيا مع المثل الأفلاطونية لا 


ح العقلي في صه ؛ ١‏ وفي هامش ص .١05‏ ويرد ترتيب البرازخ في ص ١ ١»‏ وترقيب الأوايت 
ص ١]‏ وترتليب القراهر ص ١8‏ وترتدب الوجود ص ه٠؟١؟‏ . والمؤلف يستعمل هذه الككامة 
كقابل [ترتسب عند اللا صدرا الشيرازي في اكثر من موضم » كا يستعملبا في مقابل ه حدرد » 
عند الاسعاعملية . 

)١(‏ « وهي الطبقة الطولية المترئية في النزول العلي فأيضاً بعضها عن بعض غير حاصل منبا 
شيء من الاجسام لشدة نوريتها وقوة جواهرها وقربها من الرحدة الحقيقية » عامش ص ٠‏ ؟١‏ 
من المرجع المذكور . ٌ 

(؟) « هي الأمبات اذ منبا ينشأ ما عداها من العقول والنفوس والأجرام والهيئات » هاش 
ص 5؟؟ ١‏ من المرجع السابق سطر 6 . 

(ع) « أرياب الانواع » وهذا مسار لقولنا انواع الاثراع في رأي قطب الدين الشيرازي 
2 نوع هذه الانواع وهو ربا » ص؛ ١4‏ من اأرجم السابق س؛ من الهامش, رهذا الرب يكون 
قامً)ا بذاته في عام التور ثابتاً » س ؛ من المتن من الصفحة المذكورة , والقائم التوري هو المسمى 
بللال الافلاطوثية في رأي الشبرزوري وقطب الدين الشيرازي ص ١45‏ هامشى رقم 7 . وانطر 
خصوصا ص مه ؛ من « المطارحات » فصل « في اثبات العقرل التي هي ارباب الانواع » , 


قا 


على انها كلّات متحققة » طبعاً » بل على انها أقانم من النور . وثمة أسماء 
لكبار الملائكة الزرادشتدين » ولبعض اللائكة ( كإبيزاد ؟ ) ترد نصاً » عند 
السبروردي 4 بأسمائها الحقيقية » يا يظبر في ه طبقات الطول » كذ لك » 
ملاك الانسانية » أو الروح القدس وهو جيريل او العقل الفعال عند الفلاسفة, 


ومن جبة ثانة فالأبعاد المدركة السلببة ( كالافتقار » والاشراق السلي» 
والعشق «اه:7ل والشوق الذي هو ايضاً افتقار ) كلبا تؤلف «كرة الثوابت» 
التي تشترك فيا بينها جنيع » والتى تؤلف جموعتها الكواكبية التي لا تحصى (كا 
يكون من أمر كل فلك من افلاك الترسممة السينوية بالنسبة للعقل الذي ينبثق 
عنه ) عدد من الفيوضات تحسم قسم اللاوجود الذي يحتويه كائنه المنبئق عن 
نور الأنوار ‏ اذا ما عايناه منفصلاً صورياً عن ميدثه الاول - تقول ان هذه 
الفروضات تحسمه فى مادة سماوية لطيفة . 


وأخيراً يفيض عن سلك كبار الملائكة هذا سلكجديد من الأنوار يسيطر 
فيه الملائكة الكبار المثاليون على الأنواع ويسيّرون امورها » على الاقل فيا 
يتعلق بالأنواع العليا . هؤلاء الملائكة الكبار يقابلون في عم الملائكة السينوي 
ما يدعوه ابن سينا بالملائكة ‏ الانفس والانفس الفلكمة والانفس البشرية . 
ولكن السبروردي يشير يشير اليها باسم مقتبس عن الفروسمة الابرانية القديمة وهو 
أنوان و امبين 37اج ( أي قائد الجبوش ) ) وان تسميتها هذه ووظيفتها لما 
يذكر بال «مء1ة«مو وه عند الرواقيين . 


اخاالرض عن ان ل 0 
والفلتي وامأورائي: )لخر رفم من القاز ا :وان سيدا لام 


)١(‏ او« الانوار الامفببدية » رذلك في ص م١٠‏ و 9١+‏ و 84+ و5م؟ من كتاب 
د حكة الاشراق » . 


لض 


الذي يشكل الحد بين العام السماوي والعام المادي المتبادل » يا هي الحال في 
المشائسة . بل هي « كرة الثوابت » التي ترمز الى الحد بين اللاي » عام 
النور والفككر ( روح آناد ) وبين العام المادي المطل » عام « البرازخ ٠"‏ , . 
هذه الكامة النمودجية « برزخ » تعني في عل المعاد الأمر المتوسط بين أمرين » 
وفي عم الكون العام المعلتى ( وهو عام المثال ) . اما في فلسفة السبروردي 
الاشراقية فبي تأخذ معنى أوسع وأشمل » فتشير عامة الى كل ما هو جسم » 
الى كل ما هو « حاجز » | صياصي ] او « مسافة , » والذي هو يحد ذاته 
ليل او ظامات . 


ان ما يشير البه مفهوم « البرزخ » لأمر أساسي اذأ » في جمل طبيمبات 
السبروردي . فالبرزخ هو ظامة محضة » وهو يمكن ان يوجد على هذه الحال 
حتى ولو كان النور قد انسحب منه . فهو ليس اذا نور بالقوة » او كائن 
تقديري مضمر بالعنى الأرسطي ؛ ولكنه » في حيال النور » سلبيّة معضة 
رتلك السلبية الأهرمانية يا يفهمها السوروردي) . واذا » يكون من الخطأ ان 
نشيّد على هذه السلبية أي" تفسير سبي لأي عمل ايجابي . كل نوع هو بثابسة 
« ايقونة » لملاكه وهو ضرب من السحر يقوم به هذا الملاك في « البرزخ » 
الدي هو في حد ذاته موت ولبل مطلق . انه فعل نوراني يتدفق من نرر 
الملاك ؛ إلا ان هذا النور لا بدخل في تر كبب هبولاني مع الظائة . من هنأ 
كل النقد الذي توسع به السبروردي حيال المبادىء المشائية من الكائن بالقوة» 


م١ انظر في ذلك مقدمة المؤلف على « جموعة في الرمائل الالهية » س 11[ تعليقه رقم‎ )١( 
عام البرزخ » » وهو ما يسممه الفلاسفة « عالم المأ المعلقة » , ويقول الملا سن فيض ( تاسِدذ‎ « 
الملا صدرا ) فيه في كتايه « الكلمات المكئونة » ص.؟*  ١لا من ط 95؟١ بومباي: « رفيه‎ 
» تجسد الارواح وتروح الاجساد وتشخص الاخلاق والاعمال وظبور العاني بالصور المناسبة لها‎ 
. » بل ظبور الاشباح في المرايا وسائر الجواهر الصقيلة والماه الصافي ايض فانها كلما من هذا العالم‎ 
كا يسمى ب « عام المثال المعلق » و « عالم الخبال » و « عام الاشباح الجردة » ويسمى في لسان‎ 
. اهل الشرع بالبرزخ‎ 


إيزثنا 


والمادة » والصور الجوهرية » الخ .. ان الطبيعيات عئده » مسثّرة دورب 
شك » بترسيمة عل الكون المزدى الذي يقسم الكون الموجود الى مينوي 
[ وهو العالم النوراني ] ( “ماوي » لطيف ) وكبتي ( ارضي » كثيف 3١‏ ) 
ولكن تفسيره لهذه الامور يميل الى الاقتناس عن المانوية . وهذه النظرة للعام 
تتضمن من حيث بنيتها » عند السبروردي » عاماً في ما بعد الطبيعة هو عم 
لماورائيات الماهبة 4 اما الوجود او الما هو موجود » ماهو إلا وسملة لاعتبار 
الماهية . ولكنه لا يضيف البها شيئا في الواقع المحسوس . ولقد أثيرنا آنفاً 
الى ان صدرا الشيرازي سوف يضطلع بنقل « وجودي » لهذا الاشراق ملتجئا 
في ذلك الى علم في ما يعد الطبيعة يعطي الآولية والقيمة لاما هو موجود لا 
لاما هو هو . 


م وتنتظم ترسيمة العوالم “» والحالة هذه » وفقآ لتصمم رباعي '"' : 


)١(‏ «.. كا أخير الحكم الفاضل والامام ( والني في بعض المخطوطات ) الكامل زراددت 
الآذربيجاني عنها في كتاب الزند ( اي الزند أفستا ) حيث قال : العام ينقسم الى قسمين : 
«< هيلوي » وهو العالم النوراي الروحاني 2 و« كيت » رهو الظاماني الجسماني ( يعني در زيارت 
بباري ودر اوستا ) » ولآن النور الفائص من العام النوري الأعلى ... يستفيء الأنفس ويشرق 
أتم من اشراق الشمس يسمى بالفباوية « خرة » ) الخ .,. تعليق على هامش ص 0ه ١‏ من كتاب 
د حكة الاشراق » للشبر زوري وقطب الدين الشيرازي . 

(؟) « ولي في نفسي تحارب صحمحة تدل على ان العوالم اربعة : أنوار فاهرة وأنوار مدبرة 
وبرزخيان ٠‏ وصور معلقة ظاانية ومتنيرة فيها العذاب للأشقياء » . المرجع السابق ص ؟+؟ 
فقرة 0غ ؟ ثم يليبا هذا الهامش: اثوار قادرة : وهو عالم الانوار المجردة العقلية التي لا تعلق ها 
بالاجسام وهم عساكر الحضرة الاهمة والملائكة المقربون وعباده النخلصون ٠‏ و توار مدبرة : وهو 
الثاني وهو عالم الانوار المديرة الاسفببدية الفلكية والانسانية » وبرزخان هو الثالث وهو عام 
الحس (...) والمعنى ان ثالث العوالمء عالم الاجسام: فيها اي في الظامانية (التي هيالءالم الرابمع ) 
للأشقماء » رفي المستثيرة النعم للسعداء ... وهو رابع العوام وهو عالم المثال والخيال ... 

ويقول قطب الدين في شرحه ( ان افلاطون وسواه من الأقدمين يقولون ) : ان ااعالم عالمان: 
عام المعنى المنقسم الى عالم الربوبية وعالم العقول » وعالم الصور المنقسم الى الصور الجسمية وهي 
عالم الافدك والعناصر ٠‏ والى الصور الشبحية وهي عام المثال المملق , 


يننا 


)١‏ فبناك عالم العقولالحضة ( أي الأنوار الملائكية الكبرى للسلكين الأولين» 
والعقول الكروبمون > و « الامبات ٠‏ والعقول الثالية ) وهذا هو عام 
«الجبروت» . 7) وهناك عام الأنوار التي تدبر أمر جسم من الأجسام (صصية 
[ مفرد صياصي ] ''' ) أي عالم الانفس السماوية والانفس البشرية ؛ وهذا هو 
عالم « الملككوت » . م) وهناك « البرزح » المزدوج المتألف من الكواكب 
السماوية ومن عالم عناصر ما دون القمر» وهذا هو عالم « الملك » . غ) وهناك 
« عام المثال » المتوسط بين العالم العقلي لكائنات الأنرار الحضة وبين العمالم 
المحسوس . والعضو الذي يدرك هذا العالم هو الحيلة النشيطة ؛ وليس هذا 
العام بعالم « المثل الافلاطونية » ولكنه عالم الصور و «المثل المعلقة؛ ؛ وعبارة 
د المعلقة » هذه تعني ان هذه المثل ليست حالة في قوام مادي ر م يحل اللون 
الاحمر في جسم احمر ) بل ان للها مظاهر تتجلى بهاما تظبر الصورة في المرآة. 
انه عالم نعثر فيه على كل ما في العالم الحسوس من غنى وتنوع » ولحكن يحالة 
لطيفة ؛ وهو عام من الصور والظلال الدائمة » المستقلة » الذي يشكل عتبة 
لدسخول عام الملككوت . وهناك تقوم المدن الصوفية: « جابلقا » و «جابرص» 
و«هورقليا"'»., 


. الصياصيء ومي الابدان لأنها جمع صيصية وهي كل ما يحصن به. قطب الدين. شرح‎ « )١( 
. » من « جموعة درم مصنفات‎ 7٠١١ هامش ص‎ 

(؟) انظر تعليقنا ص »١١‏ وكلام المولف نفسه , وهذء تتمته ؛ « وفي عام المثل المعلقة 
توجد المدن الصوفمة جابلقا وجايرص ٠‏ انظر التاريحات فقرة وه والمطارحات فقرة م١5‏ . 
يقول السهروردي في المطارحات ؛ « نما جرى بيني وبين الحكم (...) ارسطاطاليس ( انظر 
فقرة هه من التلويحات ) في مقام جابرص » حبث تكلم معي شبحه » , ويقول قطب الدين في 
شروحه على ص ع م؟ فقرة 740 من « حكمة الاشراق » : « عام الاشباح الجردة ؛ وهو الذي 
أشار البه الاقدمون ان في العالم ورداً مقدارياً غير العالم الحسي لا تتناهى عجائبه ولا تحمى 
مدئه » ومن جملة تلك المدن جابلقا وجابرصا » وهما مدينتان لككل منها ألف باب ولا يحمى ما 
فبها من الخلائق لا يدرون ان الله خلق آدم وذريئه » . ويقول في شرحه يبامش ص ؟4؟ ؛ 
« وذكر في المطارحات ان جمسع السلاك من الأمم الختلفة يثيتون هذه الاصوات لا في مقام ست 
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لقد كان السهروردي » على ما يبدو » اول من قال كينونياً بعالم الثال 
هذاءولسوف يأند الغنوصصون والصوفبون في الاسلام .هذه الفكرة فيتكامون 
عنها ويتوسعون بها . ان أهمية هذا العالم لكبيرة في الواقع . فهو يأقي على 
الصعيد الاول من الوجبة التي تنفتتح على مصير الكائن الانساني . اما وظيفته 
نمن نواح ثلاث. اذ به تتم القيامة » ذلك انه محل « للأجسام اللطيفة » ؛ وبه 
تتحققق صحة الرموز التي أشار البيبا الأنبباء يا تتحقق صحة جميع التعابير 
الناجمة عن الرؤى ؛ وبالتالي فيه يتم « التأويل » » ذلك التفسير الذي يعود 
بمعطمات الوحي القرآني الى حقيقتها الروحمة الحرفية . بدون هذا العام لا 
بمكتنا القيام إلا بتشبيبات ومجازات . كا انه بعالم المثال هذ! تنحل الأزمة 
القائمة بين الفلسفة واللاهوت » بين المعرفة والامان 6 بين الرمز والحكاية وم 
يعد ثة ضرورة للاختيار بين افضلية التأمل الفلسفي وبين افضلية اللاهوت » 
ذلك ان طريقاً آنغر يأخذ مجراه وهو بالتحديد طريق الحكة المسرقية . 


ان صدرا الشيرازي يدخل عام الوجدان المتخيل هذا في عداد عام 
الملكوت ؛ لذا تننظم العوالم عنده بمقتذى تصمم ثلاثي. ولكننا بتنا تمسّر منذ 
الآن ما قد يعنيه فقدان « عام المثال » هذا ؛ وهو فقدان قد يجيء نتبجة 
للفلسفة الرشدية ( انظر الفصل الثامن » * ) ؛ من هنا يوسعئا ان عسّز فيه » 
الخط الفاصل بين المشرق » حيث تسيطر تأثيرات السبروردي وان عربي » 
وبين المغرب حيث تتطور « المشائية العربية » الى « وشدية سياسية ». وبين 
اعتاد المؤرخون ان بروا في « الرشدية » « العروبة » والكاة الآخيرة في 
الفلسفة العربية » تقدم لنا « الفلسفة الاسلامية » عوضا عن ذلك معينا لا 
ينتبي من المناهل والثروات الفكرية . 


مايلقا وجايرصا اياللذين ها من مدنعالم عناصر المثالءبل في مقام هورقلما وهو الثالثالكثير 
العحائب الذي هو عام افلاك المثال يظهر للواصل اليه روحائيات الافلاك وما قببا من الصور 
الملئحة والاصوات الطمية » , 


حرفا 


4 - الغربة الغربية 


١‏ - يحب أن نضع معنى ووظيفة قصص السبروردي الرمزية ذات التعلم 
الروحي »> حول فكرة المال المعلق ؛ اذ تتم « دراميتها » في عام الال . 
ففي عام المثال هذا يعاود الصوفي ادراك مأساة تاريه الشخصي في خطبطة 
عام غبي هو عام أحداث الروح . فعندما يعطي المؤلف رموزه هيئة ما » 
يكشف في نفس الوقت معنىرموز الايحاءات الالحية. فالأمر هنا ليس متعلقاً 
بمجموعة من المجازات وإنما بالتاريخ القدساني السري الذي يتم في الملكوت فلا 
تراه الحواس الخارجمة » وإنما تتائل معه الحوادث الخارجمة العابرة . 


وأكثر القصص الت توضح هذه الاشارة الأساسبة هي «قصة الغربة الغربية». 
فالحكة اللدنية «المسرقية» حب أن تقود العرفاني الى ان يعي دغر بتهالغرسسة» 
أي ان بعي حقيقة عالم البرزم بصفته «وغرياً » متقابلآ مع «مشرق الأوار». 
وإذن فان همذه القصة تمثل تعلمماً يقود الصوفي الى أصله أي الى مشرقه . 
والحال هو ان الحدث الحقبقي الذي يم بواسطة هذا التعلم ؛ يفترض وبجود 
عالم المثال وزلمةومجة مسلاا جردا مستقلاً » ؟ا يفترض ان لامتخملة فسة 
معرفية تامة . وهنا بالذات يحب ارى نعرف كيف ولاذا ينحط المتخيل 
كرشم زعم الى ومهمي متمدتومص1 »> والقصص وززمع8 الى روايات عصمهره1 
اذا استفنينا عن هذه المتخملة . 


؟ - والقضية الكبرى التي تشغل العرفاني « المشرق » هي ارن يعرف 
كيف يمكن للغريب ان يعود الى حماه . فالحكم الالحي الاثنر اق لا يفصلولا 
يعزل البحث الفلسفي عن التحقيق الروحي . فاللا صدرا » في صفحة مركزة 
جداً من شرحه الواسع على كتاب الكليي ( ( الكافى » وهو واحد من الكتب 
الرئدسية عند الشبعة» أعلاه الفصل الثاني» ملاحظات أولية ) يصف روحانية 
[ منبج ] الحكاء الاشراقبين كبرزخ جامع ( ( يعني كبين - بين ) ) بين طريق 


- تاريخ الفلسفة الاسلامية بخان 


الصوفمين » الذي ينزع أساساً الى التطبير الداخلي وبين طريق الفلاسفة الذي 
ينزع الى المعرفة الخالصة 2٠”‏ . أما السبروردي فيرى ان التجربة الصوفية 
تظل تحت خطر المتاهة الشديد اذا لم تقترن بالتكوين الفلسفي المسبق » أما 
الفلسفة التي لا تنزع ولا هيدف الى تحقيق روحافى شخصي فلست سوى ادعاء 
غالص . ولهذا فان كتاب حكة الاشراق الذي عثل :«ناء 26 - .7000 عند 
الفلاسفة الاثيراقدين»يبتدىء بإصلاح المنطق ليخلص الى ضرب من ال منمرع :م11 
الذهولي . وعلى هذا المعنى ينحو الكثير من الكتب الأخرى المشايية 9" . 
قمنذ مطلع الكتاب » في المقدمة » يصنف اللمؤلف الحكاء . فهم محصلون 
لمم التأملي [ البحت ] والتجربة الروحية © او يتازون [ يوغاون ] في 
الواحدة ويضعفون في الاخرى . والحكم الالهمي هو الذي يتوغل في هذه 
وتلك انه الحكم المتأله ( باليونانية وزوم»:77 "١‏ ) . ولهذا فارن مفكرينا 


)١(‏ الصفحة المقصودة هي الصفحة 45 ؛ من شرح اللا صدر! على اصول الكاني او بالتحديد 
الصفحة الثائية من شرحه على الحديث الاول دن الباب الثاني ( باب طيقات الأنيباء والرسل ) 
يقول الملا صدرا : « والأليق ان يمزْج السالك الى الله بين الطريقين » فم تكئن تصفيته شالية عن 
التفكر ولا تفكره خالياً عزالتصفية ( الصفاء )» بل يككون طريقه برزخا جامعا بين الطريقين 
كا هو منبج الحكىاء الاشراقبين اذ لا منافاة بينها » . وانظر كذلك المقالة القيمة التي يعقدها 
المؤلف حول « مقام ملا عدوا في الفلسفة الابرانية » في الصفحة هم من ترجمته العربية يمجلة 
الدراسات الادبية التابعة لكلية الآداب بالجامعة اللبنانية ؛ ثم قارن ذلك مع تعليقنا بعد التالي . 

(؟) « ومقصودت في هذا الكتاب ينحصر في قسمين: في ضوابط الفكر وفيه ثلاث مقالات» 
وفيالانوار الاللهبة ونور الاثوار وميادىء الوجود وترتسبها وفيه خمس مقالات » حكمة الاشراق 
ص ١‏ , 

() المرجع المقصود هو الصفحة ؟١‏ من كتاب حكمة الاشراق ٠‏ او تحسب اثارة المؤلف 
نفسه في غير هذا الككتاب ( اي في المقال المذكور اعلاه في التعليق قبل السابق ) من ص١٠‏ الى 
ص م١‏ . يقول السبروردي ( ارل فقرة 5 ): « والمزاتب على طبقات كثيرة وهي هذه : 
حكم إلهي متوغل فيالتأله عدم البحث؛ حكم بحاث عدم التأله ؛ حك إي متوغل فيالبحث 
والتأله ؛ حكم إلهي متوغل في التأله متوسط فيالبحث او ضعيفه ؛ طالب للتأله والبحث » طالب 
التأله فحسب ؛ طالب للبحث فحسب » . وبالنسبة للحكم الانهي واجع تعليق الولف في مقدمته 
على « جموعة في الحكة الافية » رقم « + ص م" ,. 


ينانا 


سيرددون هذا القول - بأن الحككمة الالهية المسرقية تمثل بالنسبة للفلسفة ما 
عثله التصوف بالنسبة للكلام ( أي بالنسية الجدلية المدرسية في الاسلام  )‏ 
وكأنه مثل سائر . والنسبة الروحانية الست يدعبها السبروردى هي ذات 
مغزى كبير ٠.‏ فتحد من بحبة ان « سبيل الله لمعا موي ذا 4 فر يلاما 
الحكاء الاغريق » المتقدمين على سقراط » الفيثاغوريين » الأفلاطونيين 
وينتقل الىالمتصوفة: ذو النون المصري وسول التسقري 4 ومن جبة أخرى تجد 
ان سبيل حكمة الفرس القدماء ينتقل الى أبي بزيد البسطامي والحلاج وأبو 
الحسن الخرقاني من المتصوفة. وقد يكون هذا تاريخا بلا ريب“أقامه الوجدان 
ولكن فعل الوجدان هذا بزيده بلاغة . فبو يؤكد لنا ( بعد المحادثة السرية 
مع ارسطو ) على انه لا يمككن بعد ان تفصل الفلسفة عن التصوف في روحانية 
الاسلام السامية » الا اذا تبننا او انتمينا الى ه طريقة »4 أما السبروردي فها 
انتمى الى طريقة ابد . 


م« ب ومن هنا يتبين لنا معنى الجبد الاصلاحي والخلقي الذي قام به 
السبروردي في الاسلام . فاذا ما ادعينا قصر الاسلام على الدين الظاهري 
الشرعي السلفي »> لم يكن جبد السهروردي الا عصياناً » وهذه هي الناحبية 
الوحمدة التى رآها بعض المؤرخين في قضية السبروردي وكذلك في قضية 
الاسماعيليين وجميع العرفائيين الشبعة » كا في حالة ابن عربي ومدرسته . وفي 
المقابل > فاذا كان الاسلام كاملا » هو الاسلام الروحاني ( الذي يفم السريعة 
والطريقة والحقيقة ) عندها يحل جبد السبروردي في قيمة هذه الروحانية 
ويتغذى منبا . وهذا هو المعنى الروحاني لاوحي القرآني » المعنى الذي يفسر 


)١(‏ «كل من سلك سبيل الله عز وجل وهو ذوق إمام الحكمة ورئيسبا افلاطون صاحب 
الأيد والنور ٠‏ وكذا تمن كان قبلة من زمان والد الحكماء هرمس » » حكمة الاشراق ص ,٠١‏ 
« وأرسطو أخذ العم عن افلاطون وهو عن مقراط وهو عن فيئاغورس وهو عن انب اذقلس 
وهكذا خلف عن سلف » . نفس المرجم ص ٠ 5٠4‏ 


وذانا 


ويبكن الايحاءات النبوية والحكمة القديمة يا يظبر معناها المستور . والحال هو 
ان التشيع لم يكن منذ أصوله (أعلاه الفصلالثاني) غير هذا الاسلام الروحاني 
الكامل . فثمة اذن اتفاق مسبق » ان لم يكن أكثر من ذلك » بين الحكراء 
الالحمين الاشراقبين والحكاء الالهيين الشيعة . وهذا الاتفاق ملموس حتى لدى 
مفكر اشراقي كان أبي جمهور ( الذي لا يزال يحتفظ بتأثيره على المدرسة 
الشخمة حت أيامنا هذه ) بمعنى أنا نجده قبل مدرسة اصفهان والمير داماد 
والملا صدرا الشيرازي . فثمة جبد يتجه من هنا ومن هناك صوب الباطن » 
صوب المعنى الداخلى الروحاني . ومن هنا كان السر في النفور من مناقشات 
المتكادين الجردة العقئمة . فجبد السبروردي يصل الفلسفة بالتصوف » كا ان 
جبد حدر آملى في القرن الثامن ه / الرابع عسر م ( شأنه في ذلك شأن 
اسماعملمة ما يعد ألموت ) جعل الشيعة يلحقون بالمتصوفينالذين نسيتهم دعوتهم 
ومرابعهم. وهكذا فان الحكمة الالهية والعرفان الشبعي يتم" واحدهما الآخر. 


والسبروردي يضع في ققة ترتيبه للحكاء الحكم الذي يتوغل في الفلسفة 
وفي التجربة الروحانية | التألثّه | . فبذا هو القطب الذي لا يستطيع العام 
ان يستمر بدونه حتى ولو كان خضا مجبولاً من الناس « كلية 2 » . وتلك 
مسألة من المسائل الشيعية الكبرى ( أعلاه حديث الامام الاول الى تاميذه 
كل بن زياد ) . ف «قطب الاقطاب»؛ بالمعنى الشبعي هو الامام »؛ ووحوده 
الحقي يفترض فكرة الغيبة الشيعية ( غبية الامام ) » ويفترض معها فكرة 
دور الولاية الذي يلي دور النبوة » بعد خاتم النبيين . هذه الولاية لست 
( أعلاه الفصل الثاني » أ ) سوى اسم « النبوة الباطنية الباقية » في الاسلام. 


)١(‏ فإن اتفق في الوقت متوغل في التأله والبحث » قله الرئاسة وهو خليفة الله (...) فان 
المتوغل في التأله لا تخلو العالى عنه وهو أحقى من الباحث فحسب ٠‏ اذ لا بد للخلافة من التلقي . 
ولست أعني يبذه الرئاسة التغلب » بل قد يكون الامام المتأله مستوليا ظامراً مكشوفاً » وقد 
يكون خفياً'وهو الذي سماه الكاقة القطب » . المرجع السايق ص ؟١‏ . 


للقن 


وفقباء حلب لم يخطئوا ذلك ابد » فقد كان موضوع الدعوى التجريمية في 
جا ئمة السهروردي ( ا موضوع الذي انتبى به الى الاعدام » هو انه كان ينادي 
بأن الله يستطبع ان يخلق نبيا » في الال لو أراد » او في أي وقت 
يشاء . ولكن المقصود هنا ليس الني المشمرع وائما النبوة الباطنية ؛ وهذا 
القول ينم عن فحوى شبعية. وهكذا فان السبروردي قد عاش مأساة «الغربة 
الغرببة » حتى غايتها سواء في حياته او في موته مستشبداً من اجل الفلسفة 
التو 


ه ‏ الاشراقيون 


» الامعراقبون هم الخلف الروحي للسبروردي ؛ ويستمر هذا الخلف‎ - ١ 
في اران على الاقل » حتى أيامنا هذه . اول هؤلاء الاشرافمين 4 من حمث‎ 
التاريخ » هو « ثمس الدين الشبرزوري » الذي يتصف باخلاصه لشخص‎ 
شيخ الاشراق » . وتساء التناقضات ان تكون سيرة حماة هذا الفيلسوف‎ « 
يحبولة تمامآ » وهو الذي وضع كتابا ل «تاريخ الفلاسفة». نعل ان السبروردي‎ 
عندما سجن في قلعة حلب» كان برافقه تاذ شاب يدعى « شمس » . ولكن‎ 
قد يكون من المستحيل ان نجزم بأن هذ التاميذ الشاب هو « شمس الدين‎ 
الشبرزوري » نفسه . لا سما اذا ما أخذنا بعين الاعتبار ان الشبرزوري م‎ 
/ يتوفى > على ما يبدو » الا في حدود الثلث الاخير من القرن السابع للبجرة‎ 
الثالث عششر لاسلاد . ومها يكن من امر فاتنا ندين للشبرزوري يشرحين‎ 
يكتسمان أهستها من الاضافات الشخصية التي توسع صاحبنا يها : الأول شرح‎ 
لكتاب « التلويمات » السبروردي  والثاني شرح لكتاب «حكة الاشراق».‎ 
وقد أفاد من الشبرزوري 2 على ما يبدو ») اثنان ممن جاءوا في عقبه : هما‎ 
د ان كشونة » ( المتوفي عام سم ه/ 1844 م ) في شرح له لأول هذين‎ 
المؤلفين » و « قطب الدين الشيرازي » في شرح له لثانيها ( وقد انتبى تأليفه‎ 
٠ ) عام 4و5 ه/ 50؟١ م‎ 


وم 


وائنا لندين اللشبرزوري ايضاً مؤلفات ثلاثة اخرى: «١ )١‏ تاريخ الفلاسفة» 
وهو يشمل فلاسفة الاسلام والقلاسفة الذين جاءوا قبل الاسلام . وسيرة 
السبروردي » التى نجدها في هذا الكتاب » من أكمل السيّر التي تعرفها عن 
الرجل . «) « كتاب الرموز » » حيث يؤكد المؤلف على بعض البواعث 
الفثاغورية ‏ المحدثة . #) موسوعة فلسفية ولاهوتبة ضخمة بعنوان «رسالة 
الشجرة الالهية والاسرار الربانية » وهي تنسع لكل ما جاء عند سابقيه من 
تعالم ومبادىء . ويكثر في هذه الموسوعة ذكر اخوان الصفا » وابن سينا » 
والسهروردي. وقد أنهى وضعبا عام 54٠‏ ه/ ١184م‏ (بعد موتالسهروردي» 
اذث » بما يناهز التسعين عام . لدينا من هذه الموسوعة ست مخطوطات او 
سبع » تشتمل على اكثر من ألف صفحة من القطع الكبير ) . 


؟ - لقد كان السبروردي بعبد النظر . فهو قد تمثل في ذهنه نوعاً من 
« سلك الاشراقبين » المؤتلفين حول كتايه الأسامي و حكة الاشيراق ». 
وإذ يستعمل التعبير القرآني « اهل الكتاب » ( وهم الذين لديهم كتاب 'منزل 
من السماء ) فهو يشير الى « سلك الاشيراقبين » على انهم « اهل هذا الكتاب » 
( اي الماعة المؤتلفة حول كتابه الراهن» كتاب الحكة المسرقية ). وثمة ميزة 
اخرى ذات مغزى أبعد مدى . فعلى رأس هذه الماعة سوف يكون هناك 
قسم بالكتاب 6 يستحسن الرجوع البه لكشف المعنى المستور في الصفحات 
المستعصية . ( وجد الشبرزوري من حقسه ان يسب هذه الصفة لنفسه ) . 
لكن هذه العبارة » « قم الكتاب » » تستعمل في التشيع للدلالة على الامام 
ووظيفته الاساسية (انظر الفصلالثاني» أ ؛ غ). ولا شك في انه ليس من قبيل 
الصدّف ان يلحأ السوروردي الى عبارة شيعية خاصة؛ بعد ان أشار في مقدمة 
كتابه الكبير الى دور « القطب » . فقد 'وجد دائمًا » بالفعل » اششراقبون في 
ابران ؛ ولم ينتقص من وجودم حت في أيامنا مذه ؛ بالرغم من ان جماعتهم 
ليس لديها اي تنظم خارجي ولا يعرف لها « قسّم بالكتاب » . 


فر 


م« لقد وجد فعلآ » على مر العصور » من أثرت فيهم افكار شيخ 
الاثيراق » بمقدار او بآخر » وأولئك الذين كانوا إشراقنين في الوقت الذي 
نادوا فيه مذهب بالمعطبات المستضافة المتتالنة . يبقى ان نبحث عن التأثير 
الذي كان لمبادىء الاشراق » مثلآ » على كل" من نصير الطومي © وابن عرلي» 
وعلى شسر”اح هذا الاخير من الابرانيين الشبعة ( انظر القسم الشاني"'' ) . ان 
التأليف بين الاثيراقبين » وابن عربي» والتشيع » أمر” واقع تم" عند «حمد بن 
ابي جمبور » . وفىي حدود القرتين القامس عثير والسادس عثير الملاديين » 
حدث انطلاق عحمب ؛ فقد شرحت اعمال السبروردي بتوسع كبير ؛ فقام 
و جلال الدواني » ( المتوفي عام /ا٠ة‏ ه/ ١60١‏ م ) و«غيث الدين منصور 
الشيرازي » المتوفي عام 65و ه / ١١45‏ م ) بشرح كتاب « هيا كل النور »» 
وشرح « ودود التبريزي » كتاب « الاوائح المهداة الى عماد الدين » ( عام 
وسو ه/ ١684‏ م ) . اما مقدمة كتاب « الحكة المسرقية » 2 والقسم الثاني 
منه ( وهو أهم قسم في الكتاب ) فقد نقلا الى الفارسية بتوسع > بالاضافة الى 
شرح « قطب الشيرازي »» وقام بهذا النقل صوفي من الهند هو « خمد شريف 
ابن ا هروي » ( ويعود تاريخ هذا العمل الى عام ٠٠١8‏ ه/ 156١‏ م ) ٠‏ 
اما « مير داماد » » وهو المعلم الاكبر في مدرسة اصفبان » فقد اتَخْذ من كمة 
«إشراق» اسما يذيل به كتاباته؛ وأعطى تهيذه الملا صدرا الشيرازي ( المثوفي 
عام ٠١6+‏ ه].ئ5ام) دروسا ترتدي طابء] شخصا خاصاً عن كتاب 
والحكمة اللشرقية » يؤلف جموعبا مصنفاً قبّما بذاته . 


فى هذا الوقت نفسه كانت البادرة الطمبة » الصادرة عن فمل اياني » التي 
قام بها الامبراطور اغولي د أكبر » ( المتوفي عام ه١١1‏ م ) دافم لخلق تبار 
من المبادلات الروحية الغزيرة بن الهند وإبران» رافقها غدوات ومجيئات عدة 


(1) لم يصدر بالفرنسية حتى الآن , نون 


فضا 


قام سا عدد من الفلاسفة والصوفيين . وقد كان أعوان « أكين » جميعا من 
المتأثرين بمذاهب الاشراق . في هذا المناخ بالذات ازدهرت الترجمات من 
السنسكريتية الى الفارسية » كا سام كذلك بالمحاولة الكبرى وبالحل الديني 
الكبير الذي حل به هأكبر»» جماعة من زرادشتبي شيراز وجوارها » 
هاجروا برفقة كميرهم « أزار كموان » الىالهند في حدود القرنين السادس عشر 
والسابع عشر لاسلاد . يمتاز بين هؤلاء « فرزانه بهرام فارشاد » الذي نقل 
قسمأ من مؤافات السبروردي الى الفارسية بأمانة ودقة . وهكذا وجد 
الزرادشتيون ضن هذا « المناخ » الذي خلقه « أكبر » » ما يسترعي اهتامهم 
في مؤلفات السبروردي » باعث حكمة فارس القدية . 


هذه السطور القليلة كافمة لتوحي الينا بالتأثير العجيب الذي كان لمؤلفات 
السبروردي على مر العصور . وان تأثيره اليوم في ايران لا ينفصل عن تأثير 
المفكرين الشيعة الذين تمثلوا مقاصده » لا سما الملا صدرا »© والذين نبحوا نجه 
(حتى عبد الله النرنوزي وى 85 هادي السبزوري » دون ان يغرب عن الاذهان 
الموقف الاساسي للمدرسة الشيخية ) . اما اليوم فنادراً ما يكون الفيلسوف 
إشراقياً دون ان ينتمي » بمقدار او بآآخر» الى مدرسة الملا صدرا الشيرازي. 
من هنا أن « مستقبل » السهبروردى في ابرارتف برتبط بتجديده النظرة 
الممتافيزيقية التقلندية » ذلك التحديد الذي ترتسم معالله حول مؤلفات معلم 


٠. 


شيراز . 


4 


الفصل الثامن 
الفلسفة العربية في الاندلس 


ينتبي بنا المطاف الآن الى منطقة من العالم الاسلامي تختلف عن تلك التي 
تحدثنا عنبا هنا » تلك هي المنطقة التي يبلغ فيها العالم الاملامي أوج تداخله 
مع الغرب . ويختلف « المناخ » الثقافي فيها عن ذاك الذي عرفناه في الشرق» 
لا سها في ابران . من هنا وجوب تصنيفه في جمل السياق التاريخي لتطور 
الاسلام وتبدله في شبه الجزيرة الاسيرية . لا يمكننا هنا ان نرمم الخطوط 
الرئيسية لهذا التاريخ» بل علينا ان ننصرف الى الاشارة لبعض الأسماء وبعض 
المؤلفات ذات الأهسة القصوى , هذه النظرة الاجمالية البسبطة تساعدن على ان 
نلاحظ كيف كانت الأفكار والرجال تنتقل بسهولة من طرف الى طرف من 
د« دار الاسلام » 1 


» ابن مسرة ومدرسة « ألميرية‎ ١ 


١‏ تقوم أهمية هذه المدرسة على عاملين , احدهما انها تثل في الطرف 
الغربي من العالم الاسلامي » ذلك الاسلام الباطني الذي عبدناه في الشرق وكان 
له تأثير بن . نلاحظ من واقع هذه المدرسة أهمية الدور المعطى لتعلم 
« امسذقلس » المتحوول الى داعبة للحكة اللدنية » وذلك في الطرفين اشرق 


كان 


والمغربي للباطنية في الاسلام . ويطيب من جبة اخرى ل واسينوسبالاسيوس» 
ان برى ف تلامذة ابن مسراة متممين للغنوص الذي قال به « بريسملين » 
«ءةلازمعتط ( في القرن الرابم ) . فاذا ما أبقينا من هذا الغنوص على الملامح 
الأساسة المبمة (كفكرة المادة الشاملة التي ما زالت خالدة خاود الله والمصدر 
الالمي النفس » وان اتحادها بالجسد المادي جاء نتبجة لإثم ارتكبته في العالم 
الآخر » ثم قضمة .خلاصها وعودتها الى مواطنها تتبجة للتطبير الذي يصبح 
مكنا بفضل مواعظ الأنبساء وارشادهم © وتفسير المعنى الروحي للكتابات 
المقدسة ) فان هذه الملامح جميعاً نجدها في الواقع عند ابن مسرّة ومدرسته . 


ولد ان مسرة » حسب اقوال المؤرخين » في عام 90؟؟ ه/ *48 م وم 
يكن من أصل عربى . وم يذكرون كذلك ان سماء والده عبد الله وبنيته 
الجسدية كانت تسبغ عليه مظبر النورمانديين من سكان جزيرة صقلية بالرغم 
من أصله القرطبي © وانه زار المثسرق العربي ( البصرة مثلا ) . المهم في الآمر 
ان هذا الوالد بتعشقه للنظر في امور اللاهوت »2 ولاتصاله في الشرق حلقات 
المعتزلة والباطنية » حرص على ان ينقل الى ولده الملامح الروحية التي تميزت 
بها شخصيته الخاصة . توفي والد ابن مسرة وهو يؤدي فريضة الحج في مكة 
عام 8945 ه/ 9هح م » وكان ابن مسرة يناهز السابعة عثشسرة من عمره ولكنه 
كان مع ذلك محاط بعدد من تلامبذه . اعتزل معبم الى صومعة له في جبال 
قرطبة » وسرعان ما تضخمت شببات العامة حوله . فان من يأنخذ على عاتقه 
تدريس مذهب حكم قدم ك « أمسيذقلس » عليه ارى ينتظر حتما اتهامه 
بالزندقة والإلحاد . أضف الى ذلك ان الحالة السياسية في امارة قرطبة كانت 
في تلك الآونة غاية في الحرج » فآثر ابن مسرة أن ينفي نفسه برفقة اثنين من 
تلاممذه المفضلين . 


بلغ ان مسرة في تحواله حتى المدينة ومكة » واحتك بالمدارس المسرقة» 
وم يعد الى موطنه إلا في عبد عبد الرحمن الثالث الذي تميز عبده السيامي 


لق 


بشيء من الحرية المدنية والدينية ؛ ولكن ابن مسرة وقد أفاد من اتصاله 
بالحلقات الباطنية في المشرق التزم جانب الحيطة والحذر فماود الاعتزال في 
صوميقة فى جبال قرطية سك ل يصع عن رآي ملعن الاالمده ثيل مين 
تلامرذه وذلك على شكل اشارات ورموز . وثما يدعو الى الأسف سق اننا 
لا نعم حقى العم عدد مؤلفاته ولا أسماءها الحقيقية . الا انه يمكننا ان نذكر 
اسم اثنين من مؤلفاته على وجه التأكمد :«كتاب التصرة» الذي يحتوي بدون 
شك على مفتاح مذهبه الباطني و « كتاب الحروف » وهو يبحث في ذلك 
الجبر الصوثى الذي أششرن له هنا ( الفصل الرابع » ١‏ و ه ) . انتقلت هذه 
الكتب من يد الى يد وأثارت حفيظة الفقباء » الا انها سامت من معارضتهم 
وتسر"بت الى المشرق حمث تصدى اثنان من المتصوفين الحافظين لنقضها 
وتسفيه ما جاء فيها » ولكن يبدو ان القضية لم تصل الى دواوين القضاء » 
وم يصدر أي امر باحراق كتب ابن مسرة » على الأقل أثناء حياته . وفي 
عام 19“ ه/ 48١‏ م ( في العشرين من آب ) توفي أبن مسرة » في صومعته » 
محاطا بتلامذه بعد ان أنهكته اعباء المبسّة التي ندب نفسه لها » وكان له من 
العمر ما يقارب الخسين عاماً . ١‏ 


م« نخلص من ذلك » الى ان الحجاب الذي كان ابن مسرة يخفي وراءه 
حقرقة مذهبه » والعدد الحدود من تلاسذه» واتهامه باطلاً بالحرطقة والالحاد» 
ان هي إلا ظروف توضح لنا فقر الوسائل التي اتبعت في أيامنا » في سييل 
استيناء مذهيه الفلسفي . على ان هذا الاستبناء أدثى الى نتائج حميدة بفضل 
الجبود الى بذلها المستشرق الاسباني د مسخل اسينوس بالاسبوس » . كانت 
لمبمة التي تصدى لها « بالاسيوس » مزدوجة . فهو قد رأى > من جبة أولى» 
ان مذهب وامسذقلس» هو احور الذي تدور حوله اصول مذهب ابن مسرة. 
كا انه رأى منجبة اخرى وجوب استيناء مذهبه الفلسفي على ضوء النصوص 
الطويلة التي وردت بشأن هذا المذهب عند ابن عربي خاصة . 


اها 


لقد كانت المهمة الاولى سهلة نسبيابفضل المؤرخين (من أمثال الشبرست. 
والشبرزوري وابن أبي اصبعة والقفطي ) . ان الاسطورة التي أوردها مؤلفو 
التراجم هؤلاء تحتوي دون شك بعض الملامح عن السيرة الحقيقية للرجل 
ولكن على نحو موسّع ومحوار . فامبيذقلس » على حد قول هؤلاء المؤلفين » 
هو أقدم الفلاسفة الخمسة الكبار في المونات ( امبيذقلس» فيثاغورس»سقراط» 
افلاطون وارسطو ) وهم يتكامون عنه وكأنه حبر من الأحبار 3 من 
الأنبياء نذر نفسه للتعلم والمراس الروحي . عاش منعزلاً عن العالى » وسا 
الى المشرق » وأعرض عن الأجاد والفخار . وباختصار 1 

من اولك الأنساء الذين سيقوا الاسلام والذين يتسم لهم 1 
الاسلامة . اما صفاته الأخلاقبة فبي صفات الصوفي المتعسد » وقد ذكرت له 
بعض اللمؤلفات التى عرفت عنه . 


م - اما المذاهب التي تنسب اليه فبي تعود عامة الى المبادىء التالة : 
أفضلية الفلسفة وعم النفس وباطنيتها ؛ وصف الكائن الاول بالبساطة المطلقة» 
وبأنه لا يمحده وصف » وأنه سكون في حركة ؛ نظرية الفيض 4 مقولات 
النفس ؟ الأنفس الفردية المنيثقة عن نفس العالم ؛) وجودها فها قبل وخلاصها 
وتحررها فيا بعد . وجمل هذه الفلسفة غني بلملامح الغنوصية والأفلاطونة 
المحدثة . 


اما النقطة التي يمكننا التشديد عليها فبي نظرية الفيض التراتي للجواهر 
المسة ؛ العنصر الاولي او المادة الاولى » وهي اولى الحقائق الذهنية ( وهي 
غير المادة الاولى المكونة لأجرام الكون )؛ العقل» النفس » الطببعة » والمادة 
الثانبة . فاذا ما رجعنا الى 5 الافلوطني ( الواحد » العقل » النفس » 
الطبيعة » المادة ) للاحظنا على الفور الفرق بين افلاطون وامبمذقلس المحدث 
كا عرف في الاسلام . فقد حذف اول الأقانم الأفلوطينية » وهو الواحد» 
واستيدل بالعنصر الاولي او المادة الاولى . لا شك بأن فكرة وجود المادة في 


فى 


عام المعقولات واردة عند افلوطين ( التاسوعات ب« ) ١و‏ 4)وهي مادة 
مغابرة لمادة عالمنا وسابقة لها » وهي بذلك موضوع » ومصور تفترضه الصور 
المكنة الحدوث جميعا . ببد ان هناك فرقاً وهو ان امسذقلس - المحدث 
يضع هذه المادة المدركة على ان لها حقمقة وائقمة ؛ وتجمل منها الفيض الاهي 
الاول ( ويتبادر الى الذهن هنا كتاب «١‏ اسرار المصريين » حيث يشرح 
« فرفوريوس » الخصال السحرية للصور واشباكل » لأهبا مصنوعة من هذه 
المادة الخالصة الخالدة ). بيد ان هذه المادة المدركة الشاملة بالذاتهي الفرضية 
المميزة لمذهب ابن مسرة ولسوف نقتصر على ذكر ملاحظات ثلاث في 
هذا الشأن : 


أ ان سمو الاقنوم الافلوطيني الاول على ترسيمة الجواهر الخمسة لما يتفق 
مع ما تنادي به الاسماعيلية من وجوب سمو المبدع على الكائن واللاكائن 
معا . وتحدر الاشارة الى هذه الناحية نظراً لما هي عليه مدرسة أبن مسرة 
ومذاهيه من تلاؤم مع المذاهب الماطنية اللي عرفت من قبل في الاسلام لاسما 
المذاهب الشيعية والاسماعبلية . 


ب - يعود المدأ « الامسذقلى » عن الطاقتين الكونيتين المشار البها 
ب ١‏ المحبة » وه القبر »» الى الظبور مع مذهب المادة المدركة. ان اول هذين 
اللفظين مومس يقابل في العربية لفظ « الحبة » ولكن اللفظ الذي أعطي 
5 العربمة مقابل 72150706 يحور مفاد هذا اللفظ حوهرياً . فالقبر والغلية 
تفيدان فكرة السبطرة والنصر والسمنة . القبر والغلية عند السهروردي 
'بعدان من أبعاد عالم المعقولات ( راجع الفصل السابع » ؟ ) . القاهر صفة 
« الانوار القاهرة » » الانوار الملائكية الخالصة. والقبر» بعبداً عن ان يكون 
رسيا تقسم به الكائنات المتأتنسة عن مادة حسدية » فان السبروردي يشئق 
صفة هذا اللفظ من « نور العزة » وصمنة الانوار . في الامستذقلية الحدثة اذن 


اوقا 


تبان كبير فيا مختص بشأن امسذقلس الكلاسكي » وهو أمر يدعو الى البحث 
والتنشب , 


ج - كان لذهب المادة الأولمة المدركة تأثير بالغ . فلسنا نجدها عند 
الفبلسوف الببودي سلمون بن غبيرول ( المتوق بين عامي ٠١48‏ و ٠١١‏ ) 
فحسب » ولكئنا نجدها ايض في مؤلفات ابن عربى . وهذا ما ساعد « اسين 
بلاسبوس » على ان يعيد بناء مذهب ابن مسرة على نحو -جزئي . ان الفرضية 
الممتافيزيقية القائلة بالجواهر الخسة او مبادىء الكائن عند امبيذقلس ‏ الحدث 
الذي يتكلم عنه ابن مسرة » ينتج عنها عند ابن عربي التراتب الهابط للمعاني 
الخسة التي يفسر بها كامة « المادة » : 


)١‏ حقيقة الحقائق» وهي مادة مشتركة بين الحلوق واللاغلوق. ؟) نفس 
الرحمن » وهي مادة روحية تشترك فيها كل الكائنات الحاوقة » روحية كانت 
أم جسدية ٠.‏ م) مادة تشترك بها الاجسام جميعا » تلك التي تقع في الافلاك 
السماوية وفي فلك ما دون القمر . 1( مادة طبيعية (هي مادتنا نحن ) تشترك 
فبها الاجسام الواقعة في فلك ما دون القمر . ه) مادة اصطناعية تشترك 
فبها الصور العرضية جميعاً . وفي النهاية ان فكرة « المادة الروحية » سوف 
يكون لها أهمية بالغة في عل المعاد عند « الملا صدرا الشيرازي » ومدرسة 
اصفبان . 


لا يمكننا تتبع المراحل التي مرت بها مدرسة ابن مسرة » وهي التي 
كانت اول مجتمع صوني قام في اسبانيا الاسلامية . وكان على هذه المدرسة ان 
تعيش في وسط يعوزه التسامح ويسوده الحذر والمناكدات والتهم الباطلة ؛ لذا 
اضطر أتباع ابن مسرة الى اتتباع نظام باطني مشداد فألفوا تنظيما سريا 
تراتبيا » يقوم على رأسه « إمام » . أبرز من عرف من هؤلاء الأئمة في مطلع 
القرن الخامس المجري ( الحادي عثير لاسلاد ) اسماعيل بن عبد الله الرعيني» 


مق 


وقد "عرفت ابنة اسماعيل هذا » بين المستجمين» بتضلعها العجبب من المعارف 
اللاهوتة . ومما يدعو للأسف ان انشقاقا حصل » أششاء حياة اسماعيل » 'فقد 
في أثره كل أثر للمدرسة كتنظم اجتاعي . ومه) يكن من امر فان الاتجاه 
الصوفي في افكار ابن مسرة ما كف" عن تأثيره العسيق , 


إن الشبادة القاطعة على فع ل الفكر الصوثى عند ابن مسرة في صلب الصوفية 
في اسبانيا » تظبر في التأثير البّن الذي قام به الوسط الباطني في مدرسة 
ألدرية . بعد موت اسماعيل الرعيني في مطلع القرن السادس للبجرة ( الحادي 
عشر للبلا ) وفي أوج سيطرة المرابطين » غدت « ألميرية » عاصة الفحكر 
الصوفي في اسبائيا . وقد سن ابو العباس ابن العارف طريقة جديدة للحياة 
الروحية تستند الى الحكمة الالهية عند ابن مسرة . وقام ثلاثة من تلاميذه 
بنشر هذه الطريقة هم : « ابو بكر الملور كيني » في غرناطة» و دابن برجان) 
( الذي سوف يقترن اسمه اسم ابن عربي ) في اشبيلية ( ولكنه 'نفي الى 
مراكش بصحية ابم العارف » وماتا كلاهما في حدود العام نرم ]| 111ام)» 
و « ابن قصي” » الذي نظم المستجببين لمدرسة ابن مسرة في « الغارب » ( في 
جنوب البرتغال ) على شكل فرق [ ميليشيا ] دينية يدعى أعضاؤها ؛ على 
غرار المتصوفين » بالمريدين . في مذهب الحكية الالهمة » عند هؤلاء » وي 
تنظيمبم الاجتاعي » ملامح مشتركة مع ملامح الفكر الاسماعيلي . ولقد ظل, 
دابن قصي » إماماً حاكاً يتمتع ينفوذه طبلة عشر سئوات في منطقة دالغارب». 
ثم توفي عام 4ه ه | 1١01‏ م ولد ه ابن عربي » بعد موت « ابن قصي » 
بأربعة عشر عام ( سئة ٠ه‏ ه/ 1136 م ) وألف كتاباً ضخما شرح فيه 
المؤلف الوحمد الذي وصلنا عن ابن قصي ( وهو شرح حكي - المي صوفي 
للأمر الذي تلقاه موسى امام الجب المشتعل : « اخلع نعليك انك في الوادي 
المقدس طوى » السورة 7١‏ آية 19 ) ٠‏ 


وعم 


؟ ‏ ابن حزم فيلسوف قرطبة 


١‏ - نشأت في قرطبة ايضاً شخصية من ألمع الشخصيات الاسلامية في 
اسبانيا في القرنين العاشر والحادي عشر لمبلاد ؛ وهي شخصية متشابكة 
النشاطات وتتجلى مظاهر هذا التشابك في آثارها . تلك هي شخصية ابن 
حرم. فبو تارة شاعر » وطوراً مفكار ولاهوق ومؤرخ تاقد لامذاهب الدينية 
والمدارس الفلسقية واللاهوتية ؛ كم انه دبحث في الالخلاقيات وفي التشريع . 
أما ما يهمنا من نواحي تفكيره هذا فأمران : منحاه الافلاطوني » وتأريخه 
احد الرجالات الفرس الكبار . واذ كان والده وزيراً للخليفة المنصور » فقد 
استطاع ابن حزم 2 إبان شسابه » ان يتتاهذ على أشبر معامي قرطبة في مختلف 
ممادين المعرفة : الحديث والتاريخ والفلسفة والحقوق والطب والادب 5 


ومن المؤسف ان يمتاح البربر قرطة عام ٠غ‏ ه/ ٠١١"‏ م ؛ ففقد ابن 
حزم أباه في حزيران من العام نفسه . ثم تأججت الثورة على حم بني أمية 
فأخرج ابن حزم من قرطبة » وححزت أمواله . وهكذا نرى ابن حزم » 
في عامه العشرين » وقد انصرف بكليته الى معترك السياسة » وكان من 
اخلص انصار الدولة الاموية . ثم التجأ الى ألميرية وترأس الحر كذ :التي ساعدت 
الامير عبد الرحمن الرابع » وهو الطامع الشرعي الخلافة »> على خصمه ابن 
مود . بسد ان جدش الامير انهزم في احدى المعارك فقتل الامير ووقم ابن 
حزم في الاسر 6 ثم اطلق سراحه بعد ذلك , 


والمهدوء ما أتاح له الانصراف الى تأليف كتابه القيّم في الحب » كتاب 
« طوق الجامة » » وهو في الوقت نفسه عبارة عن يوميات لخبرته في الحماة » 


أفرى 


حيث يفصح أبن حزم » بسي مواضيع شق ) عن جرح دفين في نفه ؛ لم 
يفصح عنه قبل ذلك »2 وهو حبّه لفتاة كان والده قد تبتاها . ثم انه ظل 
على ولائه لقضية اشراف بني أمية » ودولتهم في عرفه هي الدولة الشرعيسة 
الوحيدة فكان من أصلب المساعدين للأمير عبد الرحمن الخامس' الذي جح في 
الاستيلاء على العرش» وسمى نفسه المستظبر » عام 1) ه/ ٠١١‏ م 4 وغدا 
ابن حزم وزيراً له . ولكن م يطل به ذلك للأسف » فقد قتل المستظبر 
بعد شهرين من ارتقائه العرش » في شبر شباط من السئة نفسها » وأبمد ابن 
حزم عن قرطبة . عند ذلك فقد الأمل في كل محاولة لبعث الدولة الأموية . 
فأعرض عن السياسة وامورها نهائياً » وانصرف يكليته الى العلم ٠.‏ وقد ترفي 
ابن حزم عام 4ه ه / ٠١5‏ م . 


با ايعد * ابن حزم » في كتابه «طوق اليامة؛ في عداد أتباع الافلاطونية 
في الاسلام ؛ وقد اشتبر » ممن سبقوه الى ذلك ©» عمد بن داوود الأصفباني 
( المتوفي عام 791 هه ١‏ م ) والذي أشرنا أعلاه ( الفصل السادس ©2 )١‏ 
الى مؤلتفه القيّم « كتاب الزثهرة » . ولعل ابن حزم قد اطلع على نسخة من 
هذا الكتاب فى مكتبة قصر « شاطبة » . وهو يستشهد باحدى الفقرات التي 
يشير بها ابن لوو الى « المأدبة » احدى أساطير افلاطون : « لقد اعتقد 

بعض اهلالفلسفة ان الله قد أعطى لكل" منالعقول التي خلقبا شكلاً كروياً؛ 
#سلاصه ررض 1 منها في جسد » وأما سر الحب فيقوم على التقاء 
هذين العضوين كا كانا في الأصل كلا واحداً . ومهها يكن من أمر » فبناك 
ل ا 0 . ويستند ابن 

عره الوتجيدا الحديث © ولكنه يفضل تأويله على نحو يتعلق باتحاد العنصر 
الا المنفصلة والمجرأة في هذا العام . فالأمر عنده يتعلق بنوع من 
الإلفة القائمة بين الدوافم التي تحر”ك هذه الانفس » والتى تفتحت منذ كانت 


الانفس ] موجودة في المالم العاوي , . والحب هو التقارب الدائم للصورة 


؟؟ - تاريخ الفلسفة الاسلامية ضننا 


[ النبائية ] التي تكتمل فيها الأنفس . الشببه يسعى وراء شبيهه . والحب 


. 7 
اماد روحى 6 انه.تذاوب الآرواح ٠.‏ 


ان التحليل الذي يعطيه ان حزم » بشأن السبب الذي غالبا ما يعود اليه 
تفتتم الحب» يذ كرنا» بشكل واضح» بمحاورة افلاطون دلو فبدر » 6076م« و.لآ. 
هذا السبب هو «صورة” جميل” د ظاهرها »؛ وذلك ان النفس جميلة» وتشتاى 
بشغف الى كل ما هو جميل » وبل تحو الأشكال الكاملة . فاذا ما رأت 
شكلاً من هذا النوع » تعلقت به , وهي اذا مرت ©» من ثم » في هذا 
الشكل » شيئا من طسعتها الخاصة » أصابها من جراء ذلك تعلق به شديد » 
فوقم الحب بمعناه الحقيقي . اما اذالم تمبّر » في ما وراء هذا الشكل » شيا 
من طسعتها الخاصة » فان عاطفتها لا تذهب الى ما وراء الصورة » . وانه 
لهم ان نبرز هذا التحليل عند ابن حزم » وهو ال « الظاهري » النزعة [ في 
مذهبه ] ( أي انه يتمسك يحرفية النص الظاهر ) وذلك الى جانب تأملات 
اخرى لديه فل قوله « ايها الدر المككنون » فى صورة بشسرية » أو « إنني 
أرى صورة بشسرية » فاذا أنعمت النظر » ظبرت لي وكأنها جسم جاء من عام 
الأخلاق السماوي » . اننا هنا حيال أفكار يمكن ان نعثر عليبا عند بعض 
الناطنيين من امثال « روزيهان الشيرازي »و «١‏ ابن عرلي » اولئك الدين 
نحبدون ان بروا كل ظاهر على انه صورة متجلية . ان الحد الفاصل بين كل 
واولئك بتنقلب الظاهر الى مظو, 5 وهذا لعمري أمر يذيغي ان لا يغرب عن 
البال » عند يحثنا « للظاهرية » في إِلسّات ابن حزم . 


بعود الفضل لامستعرب « أ. ر. نيكل » في كونه اول من حقق ونشر 
النص العربي لكتاب ابن داوود » كا انه اول من ترجم كتاب ابن حزم الى 
لغة غربية ( الى الانكليزية ) . وممة سؤال ذو فائدة شيّقة طرحه « نكل » 
يدور حول الشبه الوثيق بين نظرية الحب عند أبن حزم وبعض الأفكار الي 
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تظبر في كتاب « العلم المرح 6 مادم ها » لغليوم التاسم الأكيتاني 
]ناو “0 16[ عاسلمااة:: 6 وعلى وجه عام ؛ بينه وبين بعض الممادىم 
الأساسة التي تظهر في حكايات الشعراء الفرنسين المتجولين وأخبارهم 2-0 
الجلة الصلسة التي قامت لقتال الألنسحويين كامء وتاك دما . ولا سعثا اه ان 
نشير هنا الى مذه المشككلة » فبي ذات مغزى بعيد المدى ( جغرافيا » 
وتببولوجياً » وروحيا ) ؛ اذ ان الامر لا بتعلق فقط بقضية شكلية ار 
مبحثية بل يتعلق ايضا بما هو مشترك بين « الذين تآ لفوا على الحبة » وبين 
عقيدة الحب التي يبشر بها بعض الصوفبين . ولكن [ مع ذلك ] علينا ارن 
نفراق بعناية بين هذين الموقفين ( انظر ما ورد في الفصل السادس » ٠‏ ) . ان 
طريق الحب عند ابن داوود » وهو ذو النزعة الأفلاطونية » وعند الجاحظ » 
5 هي عند اللاهوتي الحنبلى ‏ المحدث ابن القنّم » ليست ذات منفذ المي » 
وهي لا تبرز ولا 'تشرق؛في حين انها بالنسة للأفلاطونية الصوفية» وروزبهان 
الشيرازي وابن عربي » هي هذا البروز وهذا الشروق نفسه . ثم ان روحائية 
الصوفيين الذين خلفوا هؤلاء » تتخذ طابعاً ممتلفا عن سلفيم . فالحب العذري 
ما هو انموذج يحاي »> بكل بساطة » حب الله . اذ لا مجال للانتقال مما هو 
انساني الى ما هو في جوهره الهي. انها استحالة تتولد في الحب الانسافينفسه» 
اد 5 الجسر الوحيد الدي يقطع تيار التوحيد » . 

اما ه كتاب الاخلاق والستّمّر » لابن حزم > وقد نقله «أسين بلاسيوس» 
الى الاسبانية فبو ذو فائدة 'جلّى لقراءة الكتاب السابق ؛ اذ نحم فيه 
المؤلف تعريف المصطلحات التقنية التي يستعملها في تحليل تحتلف اوجه الحب. 
ثم إن هذا الكتاب » ينتمي هو الآخر» من قريب او بعيد؛ الى «المذكرات» 
الشخصمة »© فذكر المؤاف فبه ملاحظاته » وتأملاته » وآرائه في الناس 
والحماة دون ان يكون للكتاب منبج سابق او تصمم » وهو كتاب يفصح 
بشكل مفصل عن حماة الانسان والجتمع الاندلسي في غضون القرن الخامس 
للبحرة ( الحادي عشير لمبلاد ) . 


عرق 


ب يعرف ابن حزم » كفقيه اسلامي » بكتاب له يعنوان « كتاب 
الإبطال » ( قام « غولدزيهر » بنشر قسم منه ) حيث يبحث في المصادر 
الخسة الق "تقر بها المدارس الختلفة لإقامة فتوى شرعمة 2 وهي : القساس 
والرأي والاستحسان » والتقليد والتعليل . ثم انه في « كتاب الممحلتى » 
ينتقد مبادىء المدرسة الشافعية انتقاداً لا هوادة قبه . وعلى هذين الكتابين » 
بالاضافة الى مذهبه الظاهري تقوم اسس الجادلة مع غيره من المؤلفين . 


اما اهم ما عرف به 'للاهوق ابن حزم فهي رسالة له في الأديان والمدارس 
الفكرية ( « كتاب الفصل والنحل » طبعة القاهرة » ١ا9«ث#اه‏ / 1977 م . 
وقد نقله الى الاسبانية ايض المستشرق « أسين بلاسوس » ) . 'يعتبر هذا 
المؤلف الضخم» بحق ؛ اول رسالة كتبت في التاريخ المقارن للديانات » سواء 
في العربية او غيرها من اللفات .. يفصح فيه معلم قرطبة » عن كل ابعاد 
عبقريته ومعارفه الواسعة ؛ اذ يعرض فيه 2 بالاضافة الى مختلف الديانات » 
مختلف مناحي الفكر الانساني تجاه الحدث الديني » سواء المنحى الشى” منها» 
ذلك الذي يضع القم المقدسة جميعا في معرض الششك » او منحى المومنالساذج 
من افراد الطبقة الشعبية . 


يقسّم ابن حزم الكائنات والمذاهب © وفقا لمنحاها » الى اصناف عدة . 
فبناك الملحدون » ويشتملون على الشكاك والماديين ايض ؛ وهناك المؤمنورن 
ويشملون» على السواء اولئك الذين يؤمنون بألوهية شخصية » والذين يؤمتون 
بألوهية لا شخص لها » بل هي بجر”دة » لا علاقة لها بالانسانية اطلاقا . 
فالفريق الاول يقسم الى موحدين ومشر كين 4؛ وبين الموحدين انفسهم ينبغي 
ان مير بين اولئك الذين لديهم كتاب أنزل من السهاء على رسول » واولئك 
الذين لا كتاب لديهم . أما اهل الكتاب ( راجع الفصل الاول > ١‏ ) فهم 
ايض على نوعين مختلفين : فبناك الذين حافظوا بأمانة على النص المقدس > دون 
أي تحوير او تبديل » على مر العصور ؛ وهناك الذين دالوا فيه وحوّروا . 


انا 


مدان اك الحدث الديني يقوم اذن » في عرف ابن حزم » على الإقرار 
بوحدانمة الله (التوحمد) وعلى الاحتفاظ بالنص” المنزل » كلا واحداً لا يتتدل 
على مر الازمنة . وتقوم اسس الحدث الديني » جوهريا » والالة هذه 4 على 
معلى « الالمي » والمقدس ؛ ؟ تتعلق صحة هذا المعشى وشرعيته بإئمات 
الوحدة المحردة المتعالية ؛ وهذا الاثبات بدوره يضمئه الوحي الالحي المتزل 
على الرسول . ومن الهم » اذن » لكي محتفظ هذا الوحي بفعله المستمر » ان 
'يصان نص وحرفاً » من عصر الى عصر » ذلك ان م ذا النص هو العتية 
عبنها التي يقترب بها المؤمن من السر الالمي . 1 


هذه هي الخطوط العريضة للعالم الدبي كا يتذهته ابن حزم “ ويشّد » 
طبقا لذلك » بنيانه « الظاهري » على انه الطريقة الوحمدة للحقيقة الروحمة. 
ولدعم ما كنا قد أنحنا البه أعلاه يشأن هذه « الظاهرية » فائنا تذكر ارن 
ابن عربي » وهو احد كبار الباطنيين في كل الأزمنة » كان هو الآخر » 
اندلسا » وظاهري النزعة فيا يختص بالشرع . 


م ابن باجئّة فيلسوف سرغسطة 


١‏ هو ابو يككر مد بن يحبى المعروف بان الصايغ وباين باجة (أفامياس 
معومووا كا عرفه المدرسون اللاتين في القرون الوسطى ) . نلتقل ممه » 
ولو الى حين » الى شمال شيه الجزيرة . يستوجب هذا الفبلسوف منا اتتباما 
خاصا لماكان له من عمدتى التفكير » وبعيد التأثير على ابن رشد وعلى « ألبير 
الأكبر » » رغم الشدائد التي اعترضت حماته القصيرة . ولد في سرغسطة في 
أواشر القرن الحادي عشسر لاميلاد ( الخامس للبجرة ) ٠‏ ولكن ١‏ ألفونس » 
الاول الأرغوني «مووك احتل سرغسطه عام 1١14‏ م | ؟زه ه © لذلك 
ضحد إن باجة » في السنة نفسها » يلتجىء الى أشديلية » حيث يتعاطى الطب» 


لدان 


ثم ينتقل الى غرناطة ؛ ثم انتقل بعد ذلك الى مراكش حيث كانت له حظوة 
في بلاط « فاس » حت انه توصل الى منصب الوزير . ويقال انه في عام 
1184 م / سمه ه > قرر أطباء « فاس » ان يتخلصوا من منافسهم الشاب 
هذا » بواسطة السم . وقد كتب احد تلامذة ابن باجة » وهو ابو الحسين علي 
الغرناطي »> في مقدمة المصضنف الذي جمع به رسائل معامه » ان هذا الاخير » 
كان اول من جعل تعلم الفلاسفة الشرقبين في الاسلام » “بيع ويعطي ثماره 
الحقة في اسبانيا . ولكننا » اذا ما فكرنا بابن مسسر"ة » وبما كان من أمره في 
هذا المجال» لوجدنا في هذا المديح بعض المفالاة . أضف الى ذلك ان الفيلسوف 
الببودي « مامون بن غبيرول » ( افسيرون ) قد سسقه الى ذلك » ولكن 
كتاباته بقبت مجبولة عند الفلاسفة الاسلاميين . 


» أيذكر ان لابن باجه عدة شروحات لمؤلفات ارسطو ( في الطبيعة‎ ١ 
وعم الآثار العنلوية » وكتاب « التوالد » » وتاريخ الحيوان ) . اما كتاباته‎ 
» الفلسفية المهمة فلم ينه تألبفها . ويشير ابن طفيل الى ذلك ( الفصل الخامس‎ 
. ه ) في معرض إشادته بعمق تفكير الرجل »© والتأسف على حظه المائر‎ 
تتضمن كتاباته هذه » رسائل مختلفة في المنطق » رسالة في النفس » ورسالة‎ 
في اتصال عقل الانسان بالعقل الفعال » وهي مسألة يعود الببا ابن باجه في‎ 
ورسالة الوداع » ( التي خص' بها احد الشبارن من تلامنذه » ليلة احدى‎ 
: أسفاره ) . وأخيرا هناك الرسالة التي 'تعزى اليها شهرة ابن باجه وعنواتها‎ 
» تدبير المتوحد » . كان ابن باجه » على غرار الفارابي » المشسرق المتأمل‎ « 
. الحب للعزلة » ممالاً الى تذوى الموسقى ©» وكان تحبد العزف على المزهر‎ 
» وعلى اي حال ]| فقد كان لدى ابن باجه كامل الاستعداد للتأثر بالفارابي‎ [ 
. لا بينب| من تلاوّم‎ 

ويشار كذلك الى معارفه الواسعة في الطب » والرياضيات وعلمٍ الفلك . 
وكان من امر ميله الى علالفلك انه وجد نفسه علىنزاع مننظريات «بطليموس» 


م 


واتنا لنذكثر بنوع المسألة المطروحة التي ألا اليها أعلاه في معرض الكلام 
على ابن اليثم ( انظر الفصل الرابع » م ) . فطال ما انه 'بنظر الى الافلاك 
السماوية على الها اعتبار رياضي تحر ا الل »؛ ستعملبا 
المندسيون لحساب حركات الكوا كب “ فلا محال لتدخل الفلاسفة في الامر , 
إما فى حال اعتبار هذه الافلاك اجساماً محسوسة » صلبة او سائلة » فار 
الفرضيات يجب ان تتفق وقوانين عم الطبيعة السماوي . ولككن الطسيعيات 
السماوية » اللي اتنعت عادة » كانت طبيعيات ارسطو ., وهى تقتفى القول 
بأفلاك متغالفة » موحّدة المركز» ويمثل مركز العام مر كزاً لحر كتها الدائرية» 
وه ذا ما يستبعد فكرة القول بال واعبرمزرظ ''' او بأفلاك مختلفة المراكز 
#ماوظ عع ؛ ولقد سام اكثر فلاسفة اسبانيا الاسلامبين شبرة » نعني ابن 
باجه وابن طفيل وابن رشد » طيلة القرن الثاني عشر »> في محاربة نظام 
د بطليموس » في الفلك » حتى انتهى ذلك الى إقامة نظام « البطروجي » 
( « البتراجيوس » عند اللاتين ) . وكان لهذا النظام » حتى القرن السادس 
عشر »6 أتباع يدافعون عنه » ويردون على نظام « بطليموس ». ويعود النضل 
الى الفيلسوف اليبودي الكبير « موسى بن ميمون » ( المثوفي عام ١٠١‏ م ) 
في التعركف الى مضمون رسالة في عم الفلك من تأليف ابن باجة . واذا مسا 
سما بالاسساب السديدة » طبعاً » التى حد”دت من أجلها قوانين الحركة في 
الارسطاطالية» فان ابن باجة يتخذ من اجلهذه الاسباب إياها موقفاً معارض 
لنظرية ال #ام/مةم:! فبعرض | والجالة هذه | فرضياته الخاصة . وكان هذه 
الفرضمات تأثير على ابن طفيل» بمقدار ما اهتم هذا الاخير» بشبادة ابن رشد؛ 
والبطروجي نفسه © بعلم الفلك , 

في واقم الامر » وقد أثيرنا الى ذلك اعلاه ( الفصل الرابع “4 ) 2 ان 


)١(‏ يقصد بال ©/“نزمادر؛/ : الدائرة التي يقطعما في دررانه» كوكب من الكواكب؛ فيالحين 
الذي يقطع فيه مركز هذه الدائرة ٠‏ بدوره ٠»‏ دائرة اخرى , 


يق 


القضمة تتعلى ب « صورة للعالم نهج1 مهمهة » ناجمة عن تعقل قبلي للكون 
اكثر مما هى ناجمة عن مقتضات تجريبية. كا ان هذا التعقل يؤلف كلا واحداً 
مع مل تصورات الفيلسوف وإدراكاته العقلية » ويساعد على تعيين مكانه 
ورتبته في عداد فلاسفة الاسلام . هذه المكانة بوضحبا ابن باحة بنفسه عندما 
يعلن عن موقفه تجاه الغزالي ( انظر الفصل الخامس > * ) . ففي نظر ابن 
باجة ان أبا حامد قد بالغ في تبسبطالمشكلة بإثباته ان التبصر فيالعالمالروحي» 
ذلك التيصر الذي هبه الاشبراق الالمي » 'يقنّض له » في حالة الوحدة » 
إلتذاذاً اما . ذلك ان تصوف الغزالي » ذلك التصوف الديني الجوهر » هو 
فيالواقع » غريب على ابن باجة. فتبصّر فبلسوفنا يرمي الى أمر اكثر تجردا» 
بل من الصواب ان تقول ان ابن باجة» بتأثيره على ابن رشد» قد وسمالفلسفة 
في اسبانيا بوسم جعل اتجاهها يبتعد كل البتعد عن فكر الغزالي . ان جبد 
المعرفة التأملية هو وحده الجبد القادر على ان يقود الانسان الى معرفة نفسه 
ومعرفة العقل الفعال ؛ وان الألفاظ الى يفضّل ابن باجة استعالها » من مثل 
لفظة « المتوحد » و « الغريب » ما هي الا كامة أنموذجية للغنوص الصوفي 
في الاسلام . وهكذا يتسنى لنا » من الأولى » ان نقول » اننا إزاء انموذج 
واحد من الرجال الروحبين » قد تحقق في فردين مختلف لديهما تعقسل الغرض 
المشترك » كا يمختلف بالتالي اختيار الطرائق التي تؤدي الى هذا الغرض. كانت 
احدى هذه الطرائق ؛ في اسبانيا » طريقة ابن مسرة » وسوف يتتبع ابن 
عربي نبجبا ؛ وكانت الاخرى طريقة ابن باجة » وسوف يقتفي ابن 
رشد أثرها . 

م« - كار_ للمستشرق « س . مونك » فيا مضفى © دراسة وافية حول 
الكتاب الاكبر لابن باجة » لكن النسخة الأصلية من مده الدراسة بقيت 
ناقصة » وم يكتشفبا » حديثا » الا المستشرق « أسين بلاسيوس » . وحكان 
الفيلسوف الببودي « موسى التربوني » ( عاش في القرن الرايع عشر لميلاد ) 
قد قام بدراسة لها هو الآآخر وأتى على ذكرها مراراً » في شمرح له بالعبدية» 


تن 


لرسالة حي بن يقظان لابن طفيل . ولا يمكننا ان نستخلص هنا » منالفصول 
الستة عشسرة الباقبة من هذا المؤلف - رهي بالفعل ذات كثافة نادرة الوجوه - 
الا بعض المواضيع الأساسية . اما الفكرة الرائدة ذا المؤلئف فبمكن 
وصفبا بأنها دليل 67# بقود الانسان ‏ الفكر الى الالتقاء مم 
العقل الفعال . 


يفصح المؤلف في بادىء الامر مما يعنيه بالككلمتين اللنين يتألف منها عنوان 
الكتاب : « تدبير المتوحد » » فالكلام على التدبير 'يقصد منه عدة أعمال 
منسقة وفق تصمم بعمنه » وتهدف نحو كال منشود . اذ ان تدبير الاععال » 
الذي يقتضي التفكير والرويّة » لا يكون الا عند الانسان وحده . وعلى 
تدبير المتوحد ان يكون صورة التدبيرالسياسي فالحكومة الكاملة او الحكومة 
الفاضلة . و"يستشف من هذا الكلام » علاوة على تأثير الفارابي » التوافق بين 
ابن باجة وأبي البركات البغدادي , وتجدر الاشارة الى ان مذه اللكومة 
الفاضلة ما كانت في ذهن الفبلسوف فكرة قبلية » كا انها م تكن نتبحة محاولة 
لقلب نظام الحم . فبي لا يمكن ان تنتج الا عن إصلاح للأخلاق والعسادات 
قبل كل قيء © وهذا الاصلاح يتجاوز » بالشيء الكثير » نطاق الجتمع ؛ انه 
يبتدىء » حقا » منلذ البداية ويسعى » قبل اي شيء 4 ان يحقق الوجود 
الانساني على أتممّه في كل فرد من الأفراد » ان يحقق وجود المتوحدء ذلك 
ان المنوحدين » بالمعنى الذي يقصده ابن باجة » ثم وحدهم المتكافاورن 
المتضامئوت . 


الا مقدار ؛ ولا لقضاة ‏ لأنهم بلغوا أعلى درجات الكال التي يمكن لفان 
ان يلغها . اما في الوقت الراهن » فعلى المتوحدين » في كل الحكومات غير 
الكاملة » الت يعديشون فببا » ان مكونوا نواة للمدينة الفاضلة » وليس حم من 


نان 


طبيب سوى الله » ان يكونوا تلك « الندات » التي علبها ان تغذاي وتنمي 
« التدبير » الذي يبشر به الفبلسوف ابن باجة > على انه الرائد الى غبطة 
المتوحد . هذه الككامة اذن [ المتوحد ]| تطلق على الفرد المنعزل > 5 تطلق 
على جموعة أفراد دفعة واحدة . اذ » طللما ان الماعة ل تأخذ بعادات هؤلاء 
المتوحدين ول تنبع تقاليده » فان هؤلاء » كا يسميهم ابن باجة تقلا عن 
الفارابي والمتصوفين » يظلون رجالاً « غرباء » في عائلاتهم ومجتمعهم » وذلك 
لأ:هم مواطنو الحتكومة الكاملة » الذين تدفعهم جرأتهم الروحبة الى استباق 
حدوثها , اما كامة « الغريب » فبي من أصل غنوصي قديم » اجتازت 
أحاديث الأمة عند الشعة » وكثر ورودها في كتاب السبروردي « رسالة 
الغربة المشرقبة » 4 ثم ها هي © تفضي لنا » مم ابن باجة » ان الفلسفة في 
الاسلام لا تنفصل عن الغنوصية الا بصعوبة . 

؛ - لإيضاح ما برتكز البه تدبير المتوحدين هؤلاء » يجب أولاً تصذيف 
الاعمال الانساذية بالنسبة « للصور الروحانية » الت ترمي الببا » ومن ثم” 
تعبين « الغابات القصوى » »> لمذه الاعال » كل بمفردها » بالنسبة للصور 
الروحانية الى ترمي المها . من هنا ان ابن باجه يتوسع في شرح نظرية له 
عن « الصور الروحانية » وهي نظرية من الدقة التأملية كان » لا يمكننا 
الاشارة لها هنا الا عرض . فبي » اذا ما توخمنا إجاز القول » كز بين 
« الصور المعقولة » التى علمها ان تجرد من المادة » وبين « الصورة المعقولة » 
الفارقة » في جوهرها » لامادة » والتي تدرك دون ان يوجب إدراكها تجريداً 
من مادة . وان تدبير المتوحد » لمقوده الى إدراك النوع الاول من هذه 
الصور » في حالة وفي ظروف » تعود في نهاية أمرها » الى استنشاء حالة النوع 
الثاني وظروفه . 


اما الصور التي عليها ان تجرد من المادة [ لتصبح مدر كة ]| فبي ما يدعى 
بالمعقولات الهيولانية . فبي ليست في عقل الانسان الهيولاني الا بالقوة . 
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والعقل الفعال هو الذي ينقلها الى الفعل . فاذا ما غدت بالفمل» أدر كت على 
تمام شمولها اي على نحو العلاقة الشاملة التي يقيمها الجوهر [ الواحد] مع الأفراد 
المادية |[ المتعددة ] التي تثل . ولكن الحدف النبائي لامتوحد لا يبتند الى 
الهيولى ولا يتعلق بها . ولذلك وجب ان تضمحل هذه العلاقة'الشاملة نفسها» 
في نهاية الأمر » وان يدرك المتوحد الصور في ذاتها دون الحاجة الى حاولا 
في مادة » او تجريدها منها . فعقله يدرك » على نحو ما » مثثثل” الئل » 
وجواهر الجواهر 4 فيفهم فيها جوهر الانسان على حقيقته » وبذلك يتوصل 
الانسان الى فهم كنه ذاته » بأنه كائن ‏ عقل. ذلك ان الصور وقد أصبحت 
معقولات بالفعل » تغدو » اذن » هي نفسها عقلآ بالفعل وهذا ما يعنيه هنا 
لفظ «١‏ العقل المستفاد » او العقل المندثق عن العقل الفعال . وهم ذه الصور 
كتلك المعقولات لا علاقة لها بالهموى اذ ان العقل بالفعل » هو نفسه > قوام 
العقل المستفاد . 


وبعارة الخرى » عندما تجرد المعقولات بالقوة من اللولى » فتصبح » 
عند ذلك » موضوعات للتفكير » يصبعح وجودها » في هذا الآن بالذات » 
وجود 'صور ل تعد مطاقا في مادة . فبي عقل مستفاد » في حال كونبا 
معقولات بالفعل » وهذا بدوره صورة [ روحانية ] للعقل بالفعل . يمكنتا 
الآن ان نفوم » كيف ان صور الكائنات » وقد غدت معقولات بالفعل » هي 
الحد الأسمى لتلك الكائنات » وبهذا المعنى» هي نفسها كائنات . وإننا نسلتم 
مع الفارابي ؛ أن الأششاء المدرتكة » في حال كونها قد أصبحت معقولات 
بالفمل » أي عقل بالفعل » تفكر بدورها » هي الاخرى © كعقل بالفعل . 

إن هدف المتوحد برتسم بوضوح . انه التوصل الى ا التي 
م تعد تقتفي تحريد الصور من قوام بعينه ( عمراكانا3 ) أي من الميوى . 
« عندما يكون العقل عقلآ بالفمل » بالنسية لكافة الأشياء المعقولة بالفمل » 
فبو لا يتقل من الموجودات إلا تفسه ولكنه يعقل نفسه دون اللحوء الى 


يذي 


التجريد ©( أي دوت الحاحة الى تخردد الصور من المادة . ويحسن مقابلة هذ.. 
النظرية بكاملها مم نظرية المعرفة الوجاديّة علامشهءىة؟م #مجدهدعنمهمه0) عند 
الاثشراقبين ( انظر الفصل السابع ) . 


ه - يبقى لنا كامة أنغيرة نقولها . « هناك كائنات هي صور محضة بدون 
مادة » صور ما كانت ابداً في مادة » من هنا » ليس على هذه الكائنات ان 
تصير او تتبدل » عندما نعقلها » ولكنها تبقى » يا كانت قبل ان يعقلها هذا 
القل » أشياء معقولة يحتة » دون ان تجرد من مادة. فالعقل» في حال كونه 
عقلاً بالفعل ؛ حد هذه الكائنات نفسهاء مفارقة لكل مادة وموجودة بالفعل. 
فيعقلبا يا توجد في ذاتها » أي كأشياء فكرية » لا مادية ؛ ووجودها لا يطرأ 
علمه أي تحول او تبدّل . وجب اذن ان نقول ما يلي : كا ان العقل المسثفاد 
هو صورة للعقل بالفمل » كذلك تصبح هذه الصور المعقولة صوراً للتقل 
المستفاد » وهذا بنفسه »> هو » بدوره »> قوام لهذه الصور ”ا انه © ايضاً » 
صورة للعقل بالفعل » الذي هو قوام للعقل المستفاد . 


والآن » ان كلا من الصور التي توجد » اليوم » حالتّة بشكل محسوس 
0م 1 في مادتها » توحد ف العقل الفعال ؛ ومن اجل هذا العقل» كصورة 
وحيدة مفارقة » لا في مادة » دون ان يتوجب »4 بالطبع » تحريدها بهذا 
العقل | الفعال | من مادتها » كل بمفردها ؛ ولكن كا هي الحال عند العتقل 
بالفعل . وهذا ما يفسر كون الانسان » من حمث ما يكوت جوهره كانسان» 
اقرب الكائنات الى العقل الفعال ؛ ذلك ان العقل المستفاد » ما رأينا » قادر 
بمجراده » على حر كة العقل بالفعل » اياها » لكي يتعقل ذاته ؛ واذن » تتفتح 
القوة المدركة الحقيقية » أعني تعقل الكائن » الذي هو في عين جوهره » غقل” 
بالفغمل » دون ان يكون هناك حاجة »2 لا آنا ولا آنفا » الى شيء آخر 
يخرجه من حالة القوة | الى حالة الفعمل ]| . ولنا في هذا القول نفسه ما يحد”د 


ان 


العقل الفعال المفارق كقوة فاعلة » وأبداً في تعقل دائم لنفسه وهذا هو حدة 
الحركات جميعاً . 


ربما تكفي هذه الخلاصة الموجزة لاستكشاف مقاصد ابن باجة وعمق 
تفكيره . واذا ما ربجعنا الى ما ذكر هنا حول العقل الفعال كروح قدس ٠‏ 
في معرض كلامنا على الفلسفة النبوية» والسينوية والسوروردي ؛ لأمكننا القول 
ان ابن باجة يتميز بدقته الرائعة » من بين كل الفلاسفة الذين حاولوا مثله » في 
في الاسلام »؛ ان يضعوا تخطبطأً لا يمكن تسميته ب « ظاهراتية » الفكر 
امه '! ع0 مأومامدة ه25 . إن مؤلكف ان باجة هذا ؛ لم يكتمل ؛ فبو 
يتوقف عند الفصل السادس عششر . وم يكن من العبث» ان تحد فيه ابن رمد 
بعض الغموض والابهام ؛ وإتنا لن ندري ابداً » كيف امتنتج ابن باجة من 
هذا الفصل الزاخر رسالته ف « تدبير المتوحد ». 


4 - « ابن السيّد » فيلوف « بطليوس » 


١‏ - أعاد المستشرق « أسين بلاسوس » اكتشاف هذا الفيلسوف المعاصر 
لاءن داجه » بعد ان ظل يعتير في عداد النحاة واللغوبين» زمنا طويلاً؛ بسبب 
هفوة وقع بها مؤرخو السير . قفى حياته في تلك الفترة الحرجة الواقعة بين 
حح صغار الدويلاتالحلية وغزو المرابطين. ولد في « بطليوس » عام مم 
٠617‏ م ( في استرامادورا > مج موه نظ ومنبا لقنه البطلبوسي أي من 
يطليوس ) . امطر ابن السيّد نظراً لتلك الأوضاع ان يلتجىء الى فلنسيا » 
ثم إلى و ألبرتسينه » حيث قام بأعباء امانة السر في بلاط الأمير « عبد املك 
ان رزن » (ههم١ؤ-‏ ؟١١١)‏ ثم انتقل الى طليطلة حيث محكث عدة 
سنوات . وقد أقام » كذلك » زمانا في سرغسطه اذكان له مع ان بلجه 
عدة مناقشات حول مواضيع نحوية جدلمة جمعها وراجعها في كتاب له بمنوان 


لكان 


« كتاب المسائل » . ولكنه فر" » كاين باجه » عام ١١١4‏ عندما احتل 
المسيحيون تلك المدينة . توفي عام الاه ه / 1199 م بعد ان كرس السنوات 
الأخيرة من .حماته لتأليف كتبه ولواحمه تلاميذه 1 


من بين كثبه الأحد عشرة الى أشار المبا 0 أسين بلاسوس » » لن نشداد 
الكلام إلا على الاخير منها وهو ه كتاب الدوائر » » الذي يؤمّل مؤلفه 
للدخول في مصاف الفلاسفة . ظل هذا الكتاب يجبولاً مدة طويلة » إلا من 
بعض الفلاسفة اليبود . ذلك ان الفبلسوف المبودي الشبير «مومى بن تيبون» 
١١:٠ (‏ - سم!؟( ) كان قد نقله الى العبرية » وهي بادرة تعرب عن الاعجاب 
الذي يتناول به [ الفيلسوف اليهودي ] كتاب ابن السيّد . ويمكن القول ان 
هذا الكتاب يعكسبشكل مدهش حالة المعارف والمشاكل الفلسفية فى اسبانيا 
الاسلامية » في الوقت نفسه الذي كان ابن باجه ينصرف »> في أثناء لك » الى 
تأليف كتبه ؛ وقبل ان يشرع ابن طفيل وابن رشد بتأليف كتبها» بسنوات 
عديدة . [ نقول | قبل هؤلاء » كان ابن السيّد قد توصل » في « كتاب 
المسائل» الىاتخاذ موقف .خاص من الامور التي كانت تحدث » عندما كان الدبن 
والفلشفة أ بالستثناء الباطننة ( كباطسة « الميزية مق ): مكرةناك. وقوقيا 
وحباً لوجه . 

فالدين والفلسفة» في رأي فيلسوفنا ؛ لا يختلفان لا من حيث الموضوع ولا 
من حيث غاية المذهب التي يختص بها كل منها . فها يبحثان ويعلان حقيقة 
واحدة بطرق مختلفة » ويخاطب كل منها ملكات ختلفة عند الانسان . 

ل س يعرض ابن السيد هذه الفلسفة في ه كتاب الدوائر » . ولا جرم 
فانها فلسفة فيضية » ولكنبا على .خلاف فلسفة اتباع ابن سينا لا تكتفي 
باستنشاء تراتب الأقانم الأفلوطينية كمبادىء اولى » بل ان تنظم هذا التراتب 
وفتا لبراهين رياضية » وهذا ما يعطي للنظام برمّته »* كا أظهر ذلك «آسين» 
سمة فثاغورية محدثة . فالأعداد رموز الكون » وان نسّى دوام الأشاء يحد 


ووس 


إيضاحه التكويني في العدد العشسري ؛ جوهر كل عدد . فالواحد يدخ ل في 
ت ركيب الكائنات اجمع » وهو جوهرها الحقبقي وغايتها المنشودة . ان تأثير 
اخوان الصفا » في هذا لمجال » لا شك فيه » وقد انتشرت كتابات الأشوان 
في الاندلسمند أكثر من قرن. هذا»وييدو ان ابن السمد يجاهر كالاسماعملية» 
بممله نحو الرسوم السانسة ( 5م «مهجهم:2 5ه[ ) . 
دوائر ثلاث ترمز الى حقب الفيض الثلاث : 
5ذ- دائرة العقول العشر» او الصور المحضة» الخالية 9 المادة 0 وعاشرها 
العقل الفعال . ١‏ - دائرة الانفس العشرة » تسعة متها للأفلاك السماوية ؛ 
تتبعها النفس الكلبة 2 وهي فبض مباشر عن العقل الفعال  .‏ - دائرة 
الكائنات المادية العشرة ( الصورة 2 المادة الجسدية » العناصر الاربعة © العوالم 
الطبيعية الثلاثة » الانسان ) ويحتل المرتبة العاشرة » اذن » في كل من هذه 
الدوائر » على التوالي » العقل الفعال » والنفس الكلية » والانسان . وعنوان 
الفصل الاول من هذا الكتاب هو: في تفسير ممدأ الفلاسفة القائل ان الترتيب 
الذى ده تنسثق الكائنات » بموجبه * عن السيب الأول » دشيه دائرة وهميسة 
تكون نقطة عودتها الى مسدئها على صورة الانسان . 


ه- ابن طفيل فيلسوف قادس 


١‏ - لقد مر* ذكر هذا الفبلسوف اعلاه ( الفصل الثامن » 8 ) في معرض 
الحديث عن موقف المشائين وحملتهم على علم بطليموس في الفلك . وقد اعقرف 
ان رشد والبطروجي تحدارة ان طفيل [ في هذا الموضوع ] . ولد ابو بكر 
عمد بن عبد الملك ابن طفيل في قادس ( وادي آش ) من اقلم غرناطة في 
أوائل القرن الثاني عثسر لاسلاد . كان كزملائه جميعاً » عالما واسع الاطلاع » 
طبيبا ورياضيا ومنجما وفبلسوفاً وشاعرا » عمل كاتبا لالم غرناطة ثم انتقل 


اناق 


الى مراكش ححيث كان صديقا حميما ثم وزيراً وطبيبا لأبي يعقوب يوسف الي 
الخلفاء الموحدن ( 1١١8484-١١‏ ) » ولا نعرف عته من التفاصيل الاخرى 
الا اشيء القلمل . الا أننا نعل انه عبد الى صديقه ابن رشد 6 بماء على رغبة 
الخليفة » بشرح كتب ارسطو » وقد ترك ابن رشد رسالة يصف فيها مقابلته 
الاولى الخليفة . وقد توفي ابن طفيل في مراكش عام ممه ه/ 1١46‏ م. 


لم يتعراف المدرسيون اللاتين على ابن طفيل » وقد "عرف عندم باسم 
ه4528 ( وهو تحريف لاسمه «١‏ ابو بكر » )» الا من .خلال نقد ابن رشد 
له ( كتاب في النفس » ه ) حمث يأخذ ابن رشد على ابن طفيل توحيده بين 
العقل الممكن عند الانسان والقوة اخخحيّة . فلقد نادى ابن طفيل ان القوة 
احيّلة بوسعبا » اذا ما ركست بإحكام » ان تتقيل المعقولات» دون ان يكون 
ثة حاجة الى افتراض عقل آنخر غيرها. ومن المؤسف ان يضيع هذا الكتاب» 
وهو الذي كان بوسعه 2 لا ان يساعدنا فقط على فبم مقاصد « قصته الفلسفية» 
بل. ان يبمىء لنا المجال لإنشاء بعض المقارنات المفمدة مع نظرية الحبّة التي طالما 
توسّع في شمرحها المفكرون في المشرق الاسلامي . 


- ولكن الفضل في شهرة ابن طفيل يعود لتلك « القصة الفلسفية » 
وعنواتها ه حي بن يقظان » التي بقبت مجبولة لدى المدرسيّين اللاتين . 'ترجم 
هذا الكتاب الى لغات عديدة ( نقله « موسى النربوني » الى العبرية » أولاآ » 
في القرن الرابع عشر » م نقله « أ . بوكوك » الى اللاتينية في القرن السابع 
عشر بعنو أن كدزعه4:0مئرته عمكووواة:/ ) . ان-الحاة التأملية» عند فلاسفتنا 
[ الاسبانين | جميعا ‏ كا استطعنا ان نلاحظ ذلك تنتظم كلها في عقد 
ذلك الكائن الروحي الذي هو العقل الفمال > أي الملاك الماشر في التراتب 
الروحي الاول » والروح القدس في الفلسفة النبوية . ولكنهم عاشوا نظرية 
العقل الفعال هذه يعمق يذهب الى حدود « السر © عممماءمهممعم1 عندم » 
لا غقط الى سحدود اللاوعي مممءنعوروعءم؟ »6 مما جعل هذه النظرية تنفتح لديم 


لوم 


بشكل عمل هس حي دراماني م11 أشخاصه رهوز الفبلسوف عيثها 
في مسيره على الطريق الذي يؤدي به الى هذا العقل الفعال . هكذا كان من 
أمر ابن سينا ( الفصل الخامس » ؛ ) > وهككذا كان من أمر السبروردي 
رفسل اناكم 28:4 ركنا اب ملفل داقر | السرورروق ابرإن خرف 
كل منه| يطابق الآخر مطابقة عجيبة . فالسبروردي من جبة » يستمد" لهام 
أقاصصصه الرمزية من تحربة تقوده الى تحقيق تلك د الفلسفة المسرقية » التي لم 
يتوصل ابن سينا » في رأيه » اليها . وابن طفيل » من جبة اخرى © يرجع » 
في تمببده لقصته الفلسفية» الى الفلسفة المسرقية والى أقاصيص ابن سينا : ذلك 
انه يدرك أن" البحث عن الاولى» م هي عليه في نصوص ا, بن سينا » حب أن 
0 هذه الأقاصيصٍ . هناك ميدأ بعيئه مشترك بين هذين 

000 ما بالط نه الاشخاص, 
نيني_أشخاص المسرحية © فبناك قصة لابن سينا بعنوان حي بن يقظان وإتنا 
لنشير هنا » للتذكير فقط » الى فرضية سرعان ما بَطثُل الأخذ بها » وهي 
ان بعض البحاثة وقد ضالتهم هفوة وقع بها ابن خلدون » قالوا بوحود قصة 
0 الى جانب قصة ابن سينا الني كانت مثلاً احتذى 
و . ان التراث الايراني الذي دعود ال المحبط اياه 2 
عه ١ل‏ مل تال ب كلل التوسد» 
ل ل ة الى حدتها الاقمى . 

00 وليس توسيعاً يسيط ا 
لقصة ابن سنا 

أما اسما الشخصين الآخرين فنائىء عن قصة ابن سينا « سلامان وأبسال» 
وقد ظبرت » »من جبة © قصة و هرمسية » بهذا العنوات نقلت عن اليونانية : 
وهي الترجمة التي توسّع بها الشاعر «جامي» ( ( التوني عام محم ه/ 1157ام) 


مم تاريخ الفلسفة الاسلامية وذ 


ملعا شونا طرية كينا بالقارته ا ليرت 4 عن ينه( تر 

قصة ابن سينا التي لا نعرفها إلا من خلال النصوص »© والخلاصة التي أوجزها 
بها نصير الدين الطومي (المتوفي عام اه / 4لا؟١‏ م) . واثنا نعرف ايضاء 
يا يقول ابن سينا بالحرف الواحد « ان سلامان يمثلك انت [ أيها القارىء ] 
في حين ان « ابسال » يعثل ما توصلت المه من المعارف الصوفية » . او كا 
يفسّر نصير الطوسي ذلك بقوله أنها وجبا النفس : سلامان هو العقل العمل » 
وابسال العقل التأمل . ولسوف نرى أن ابن طفيل » من جبهته » قد قصد 
هذا المعنى الأخير بالذات . 


م تدور حوادث قصة ابن طفيل الفلسفية » على العموم » في جزيرتين. 
يعيش على احدى هاتين الجزيرتين مجتمع انساني له شرائعه وتقاليده الخاصة ؛ 
وعلى الآخري يعيش رجل « متوحد » » بلغ من الكيال الروحي أقصى 
درجاته » بعبداً عن كل حيط اجتّاعي » ودون ان يكون له معم بششري يدا 
له يد العون . فالرجال الذين يؤلفون مجتمع الجزيرة الاولى » يتتبعون » 
مكرهين » قانوناً يضاف على ذواتهم من خارج © وعقيدة دينية » تنحصر 
طريقة تعبيرها في مستوى العالم الحسوس. الا ان رجلين يمتازان من بينهم هما 
« سلامان » و « أبسال » ( جرياً على مضمون معظم المحطوطات » ومن بينها 
مخطوطة ابن طفيل نفسه » وجدنا انه من الاولى ان يقال « أبسال » لا 
« آسال » ) . نقول ان هذين الرجلين يسموان في وجداته) الى مقام رفيع . 
فتكّف سلامان » وهو ذو الفكر العمل »© الاجماعي » حسب مقتض أت 
النشدة الشعبية » وتديّر أمره في ادارة شؤوت العامة . أما أبسال © وهو ذو 
طبع تأملي صوفي » فانه لم يستطع ان يتكيتف [حسب مقتضيات السريعة] 
( ونجد هنا ما يذكمر بقصة ابن سينا ) . واذ وجد أيسال نفسه معزولاً في 
بلده » قركر ان يباجر الى الجزيرة المقابلة » وهي في اعتقاده خالية من اللشير» 
عله يتمكن من الانصراف الى حماة التأمل والرياضة الروحمة . 


انان 


في الواقع ان هذه الجزيرة كان يسكنها « متوحد » يدعى حي بن ينظان. 
ان ظبور ٠‏ حي » في مذه الجزيرة سر عجيب . فاما ان يكون بالتوالد 
الذاتي من مادة قد نفخ العقل الفعال فيها قوة روحية من عئده » واما ارن 
يكون قد ألقيّ في الم طفلا » فتقاذفه الموج الى شاطىء الجزيرة . وفى كلا 
الحالين فقد قامت غزالة من غزلان الجزيرة » بالاعتناء به فأرضمته وربته ؛ 
وهي هنا مثال” حي لذلك التعاطف الذي يجمع بين الحاوقات الحبة جميعا . ثم 
ابتدأت بعد ذلك حملية في التعلم عجيبة » ليس فيها معلم ظاهر » مقسّمة الى 
أساببع من السنين . وينتقل حي بموجبها » كل سبع سئوات» الى دررجة من 
المعارف أرقى وأرفع حتى يصل في النباية الى نضج الفبلسوف الكامل . ( هذا 
عرض للقصة * غاية في الانيجاز ) . يصف لنا ابن طفيل كيف يكتسب 
« المتوحد » المبادىء الاولى في علوم الطبيعة وكيف يْمّز بين الصورة والمادة» 
وكيف برقى » من ثم » بتفكيره » انطلاقا من المعرفة الحسية الى اعتاب 
العالم الروحاني ؛ ويتساءل إ'بان تأمله للأفلاك حول أزلية العام » فيبتدي الى 
وجوب وجود الصانع ؛ ثم يعكف الى طبيعة عقله الخاص » وأحوال هذا 
العقل » فيتفكر به » فبعي الجوهر الحقيقي للانسان ومعينه الذي لا ينضب؛ 
يما هونناللية" التسمصدر: الكناء ا رسفن النفادة 6 بيد © ارلا 
التشمّه بالله » ان لا يدع بقاء الا للفكر وحده 2 فيقوده ذلك » تباعا ‏ من 
نتيجة الى نتيجة حتى الوصول الى حالة يعجز التعبير عن وصفها » وفي تلك 
الحالة يرى التجلي الالمي الشامل . و « المتوحد » برى الظبور الالمي متلألئا 
في عقول أكثر الافلاك سموتا » ثم يأخذ [ نوره ] بالتضاؤل كما زاد الانحدار 
في دركات العال » حت فلك ما دون القمر . وأخيراً يفوص « المتوحد » في 
أعماق نفسه فيرى عدداً من الجواهر الفردية المثاية لجوهره أحاط ببعضها 
النور والصفاء » وغرق بعضها الآخر في يحران من الظلام والشقاء . 


4 - عند خروج ١‏ المتوحد » من حالة التوله في الحق هذه » وبعد مضي 


ناف 


سبع أسابيع من السنين » أي تسعا وأربعين عام اشرف معبا على عامه 
الخسين» التقى به أبسال فى الجزيرة , كان اللقاء الاول على شيء من الصعوبة» 
والحذر المتبادل . ولكن أبسال توصل الى اتقان لغة حي '' » وها هما 
هتديان معا الى امر شديد الغرابة : لقد وجد أبسال ان كل ما تعامه عن 
أصول العقمدة الدينية في جزيرة البشر » يعرفه حي » الفيلسوف المتوحد » 
معرفة اكثر صفاء وكالاً وقد هداه العقل الفعّال الى ذلك . واكتشف أيبسال 
كذلك ماهمة الرمز وان العقيدة ما هي الا رمز لحقيقة روحية» لا يجد البشر 
البها سبيلآ » اللهم الا من وراء حجاب > ذلك ان المعاينة الجوةانية عند 
البشر » عاجزة عن ذلك؛ سواء سبب التفاتهم وتعلقهم بالعالم المادي ا ممسوس 
او يسيب العادات الاجتّاعة . 


ثم إن حيا عندما عل ان في الجزيرة المقابلة بشراً يعيشون في مامه ابل 
الروحي » صار لديه رغبة شريفة في ان يذهب اليهم ويكشف لهم أسرار 
الحقمقة . فاستقل” المتوحدان باخرة كانت قد اقتربت من الشاطىء اتفاقاً » 
ونزلا في الجزيرة التي كان يقطنها أبسال . فاستقيله) اهلها » في بادىء الأمر » 
بحفاوة وإكرام ؛ ولكن « المتوحدين » بدءا يلاحظان انه كلما تعمقا في 
الشرح الفلسفي » اخذ النفور يحل محل الصداقة . ثم تحول النفور الى عداوة 
شديدة » وما ذلك الا لقصور عند القوم ونقص في فطرتهم . وفي مقابلذلك 


: يقول الاستاذ كوربان ان أبسال توصل الى اتقان لغة حي في حين ان ابن طفيل يذكر‎ )١( 
ولما رأى آسال ايضا انه لا يتككل » أمن من غرائله عل ديئه » ورجا ان يمامه الكلام والعلم‎ « 
والدين ؛ فيكون له بذلك اعظم اجر رزلفى عند الله . فشرع آسال في تعايمه الكلام اولاً بأن‎ 
. » ... كان يشير له الى اعبان الموجودات » وينطق بأسمائا ويكرر ذلك عليه‎ 

فيكون آمال قد عل حيا الكلام » ولم يتعلم هو لغة حي ( ا يقول الاستاذ كوربان ولسنا 
ندري الى أي مرجع يستند في قوله ) » ( انظر رمالة د حي بن يقظان » المطبعة الكاثوليتكية 
ص ؟و). 


81 


ادرك الصديقان ٠‏ بدورها ق ان المجتمع البشري مستعصى الشفاء ؛ فمادا الى 
جزيرتيها وعرفا عند ذلك » بالتجربة » ان الكمال وبالتالي السعادة » لا يحد 
الها سبيلاً الا نفر قليل اولك م الذبن توفرت لديهم قو التخلى والإعراض . 


ه - اختلفت الآراء حول مغزى قصة ابنطفيل وغايته البغيدة من ورائها. 
ولا يجال هنا لإحصائًا جميعاً » اذ أن من نخاصة الرمز ان يتضمن معنا من 
المعاني لا ينضب » ولكل قارىء ان يستيخلص منه حقيقته . ومع ذلك نمن 
الخطأ ان “"بنظر الى كتاب « حي نن يقظان » وكأنه قصة من نوع قصة 
« روبئسون كروزو » إذ ان كل حادث من حوادث الرواية مها كان عرض 
وخارجياً يحب ان يؤخذ على الصعيد الروحي . فالأمر يتعلق بسيرة حباة 
الفيليوف شخصيا ؛ وان" ما برمي اليه ان طفيل يتفق مع غاية ابن سينا 
والفلاسفة [ الذين عاشوا في اسبانيا ] . ان التربية التي تقود الى وعي تام 
للأشياء ليست من عمل معلم بشري سخارجي 2 انها إشراق من العقل الفعال » 
الدنيوية » وعاش في خفم هذه الحماة الدنيا نفسبا » عيشة المتوحد كأ دارت 
فى نخد ان باجة »> نقول عيشة المتوحد لأآن المنزى الأخير من قصة ابن طفيل 
هو التالي : يمكن للفيلسوف ان يفهم الرجل المتدين» ولككن العكس لا يصح ؛ 
الرجل المتدين » وحسب »4 لا يتسنى له ان يفهم الفيلسوف . 

من هنا قسّم ابن رشد الناس الى أصناف فكرية ثلاثة : ( أصحاب الجدل 
القاطم » وأصحاب الجدل الحتمل » وأصحاب الموعظة ) . ولكن هل تعني 
عودة حي بن يقظان وأبسال الى جزيرتها ان الخلاف بين الفلسفة والعقيدة 
الديثية * في الاسلام » مستعصي الشفاء » ولا مخرج له ؟ ربما كانت العادة ان 
'ينظر الى فلسفة ابن رشد على أنها الكلمة الأخيرة في الفلسفة عند الاسلام . 
ولكن ذلك كل » مسا هو الا قسم ضئيل في حقل الفلسفة الاسلامية . ولكي 
نل بأطرافها جميعا ونفهم ما سوف يكون من أمر مستقبلها » علينا ان نرجع 


سوم 


الى ما أشرنا اله في بداية هذا الكتاب ( الفصل القالي ) » نعني التشيع 
والفلسفة النبوية . 


6ه ابن رشد والرشدية 


١‏ - يتمادر الى الذهن عند ذكر اسم « ابن رشد »» تلك الشخصية القوية» 
وذلك الفيلسوف الف الذي سمم عنه العام الغربي قاطبة القليل او الكثير . 
ولكن المشكلة » في هذا الأمر» هي ان النظرة الغربية لم تكن واسعة الأفق؛ 
وذلك ان القوم » يا أعربنا عن أسفنا لذلك آنفا » قد درجوا على النقل 
والترديد بأن « ان رشد » كان أبرز اسم © وأبرع مثل لما 'يسمّى ب «الفلسفة 
العربة » » وان هذه الفلسفة بلغت معه ذروتها ثم انقضى أمرها عندما قفى 
الرجل . ولقد غرب عن بالهم » والأمر كذلك » ما كان يحدث في الشسرق » 
حمث مرت مؤلفات ابن رشد دون أثر ملحوظ . فلا دار في خلد « نصير 
الطومي »أو« مير داماد »او «هادي السبزوري» ما تعلّقه تواريخ الفلسفة 
عندنا من أهسة ومعنى على ذلك النقاشالجدلى الذي دار بين الغزالي وابن رشد. 
بل اننا اذا ما أوضحنا لهم ذلك »؛ لأثار الامر دهشتهم» كا يثير دهشة خلتفهم 
اليوم . 


ولد ابو الولمد همد بن مود المعروف بابن رشد في قرطبة سنة ٠ه‏ ه/ 
اام ( وقد 'عرف عند اللاتين ياسم « أفرويس » ) . كان -جده وأبوه من 
مشاهير القضاة » تبو”أ كل منها مركز « قاضي القضاة » » وكان لما شأن في 
مبدان السياسة ؛ كل ذلك قيض لابن رشد ان يتلقى ثقافة كاملة في الإلهيات 
والفقه والشعر والطب والرياضيات والفلك والفلسفة . ثم انتقل ابو الوليد الى 
د مراكش » عام م4ه ه/ ه١١‏ م » وغدا في عام هوه ١1]‏ م قاضياً 
على أشديلية » وأنهى في هذه السنة نفسها «كتاب الحوان» و « شرح أوسط 
لكتاب الطبيعيات » ؛ واتصفت هذه الفترة من حماته بوفرة الإتتناج ؛ ثم 


تاها 


أنبى عام ٠لاه‏ ه/ 1174م ٠‏ الجوامع في الخطابة » و « في ما بعد الطبيعة»» 
وأصابه داء خطير » ما لبث ان أبل" منه » واضطر محم وظائفه ان يستأنف 
حلته وترحاله » فعاد الى مراكش سنة لاه ه1198 م » وألف في تلك 
السنة « همقالة في الجرم السماوي » ترجمت فما بعد الى اللاتينية وار 
كان :0 هال هاواير5 6 ؛ ثم عبّته « ابو يعقوب يرسف » ؟ أمير الموحدين > 
طبي] خاصا له عام ولاه ه/ 1191 م ( وكان ابن طفيل قد قدامه الله ) » 
ثم بوتأه مركز قاضي قرطبة . ولقد نعم ابن رشد بالحظوة نفسها لدى أبي 
بوسف يعقوب المنصور الذي خلف أبا يعقوب . 


وبالرغم من ان ابن رشد كان براعي أسكام الشريعة » في تلك الفترة » على 
نحوها الظاهر » فان آراءه الفلسفية ما عتّمت ان أثارت ريبة الفقهاء والقسّمين 
على أمور الشرع . ويظهر ان ابن رشد » وقد تقدمت به السن © قد اعتزل 
الؤون العامة لينصرف كلا الى أعماله الفلسفية . لكن أعداءه نمحوا فالنيل 
من مكانته في عين المنصور الذي كان قد أحاطه بوافر تقديره لدى مروره في 
قرطبة عام 1146 م . فبثّت العيون حول ابن رشد » وفرض عليه ان يقم 
في قرية « أليسانة » » قرب قرطبة » حمث تعرتض لتعمير اللحافظين وهجائيم 
وتهجماتهم » فقباءاً كان هؤلاء أم رعاعاً. واذا ما ثبت ان المنصور قد استدعاه 
الى ه مراكش » »4 فان ذلك لم يكن لإعادة الاعتبار البه ؛ إذ ان فيلسوفنا 
مات معزولاً عن الناس » دون ان برى الأندلس ثانية » وكان ذلك في التاسع 
من صفر عام هذه ه الموافق للعاشر من تشرين الاول عام ١١54‏ م وله من 
العمر اثنتان وسبعون عام . وقد 'نقل رفاته من ثم الى قرطبة» وشهد « ابن 
عربى » مأتّه » وكان قد تعر”ف المه إبان شبابه » وترك في تلك الماسبة 


كتابات شحمة 5 


م« أما آثار ابى الولدذ فوافرة » لا يمكننا ان نتككلم عنها هنا بالتفصيل. 
ترك شروحات لظم مؤلفات ارسطو » إذ كان يبفي من حياته كفيلسوف ان 


اننا 


يبعث أفكار المعلم الارل على نحوها الحقيقي الذي فبمها عليه . حتى أن لبعض 
مؤلفات ارسطو سلسلة من شروحات ثلاثة : أحبر وأوسط وتلخيص 2١‏ , 
من هنا وصف «دانقٍ » لابن رشد ب «١‏ الشارح الأكبر » . وينطلق ابن 
رشد > في بعض الأحيان » على سجيّته فيتكلم باسمه الخاص» كا في « تلخيص 
كتاب ما بعد الطبيعة لأرسطاطالدس » . وفيا عدا شروحاته كتب ابن رسّد 
عدداً آخر من المؤلفات ذات قممة 'جلّى . 


نذكر منها قبل كل شيء كتاب « تهافت التبافت » وهو كتاب ضخم رد 
فيه على الانتقادات التى سعى الغزالي من ورائها للقضاء على الفلسفة » وهو 
الكتاب الذي أشرنا آنفا (الفصلالخامس» 9) لماذا رأينا ان نترجمه ب - مانت 
«مةعس ناعمل منبته'1 0 «مززءو وول . هذا الكتاب غدا سبل الملال حتى 
بالنسبة للفلاسفة غير الشرقبين»ويعود الفضل في ذلك الى ترجمة تقلها « سيمون 
فان دن برغ » وهي ترجمة غنية بالتعليقات التي توضح التفاصيل المستقاة من 
المراجع وما تتضمنه من ملابسات و كنايات ٠.‏ ويتبع ابن رشد » في كتابه 
هذا » نصوص الغزالي خطوة خطوة » فبدحض أقواله على التوالى ؛ ويذهب 
في بعض الاحبان » الى الاستشباده بكتب اخرى من كتب الغزالي نفسه » 
مبينا له انه يوقع نفسه في تناقض فاضح . وعلى المرء ارن يكون على قسط 
كبير من التفاؤل حتى يتكون لديه » عند قراءة هذا الكتاب » اعتقاد بأن 
مواقف الفلاسفة والفقهاء الذين تعاقبوا وواجبوا نفس المشكلات » لا تختلف 
فيا بينها الا من حيث التعبير » في حين انهم متفقون جميعا من حيث الجوهر. 
عدا هذا الكتابلا يسعنا ان نشير هنا الا الى بعض المقالات في الطببعة جمعت 
( في الطبعات اللاتيئية ) بعنوان عتامه هةاسموطه 26 مرروى »© ومقالتين 


)١(‏ تقع شروح ابن رشد على ارسطو في ثلاث حلقات: أ ) تفاسير او شروحكبرى (ومعظمبا 
توجد في ترجمات لاتبنية في أم مككتيات اوروبا ؛ الا ان أصوها العربية مفقودة ؛ ب ) جوامع 
او شرروح وسطى ؛ ج ) تلاخيص او شروح صغرى 2670/7056 . 


بض 


تدوران حول الموضوع الرئيسي الذي عالجه فلاسفتنا » وهو اتصال المقل 
الفعال المفارق ( أي اللامادّي ) بالعقل البشري ؛ ولابن رشد كتنب ثلائة 
تبحث بالتوفيق بين الحكة والشريعة . 


وائنا لنشير مع المستشرق «مونك؛ الى انه اذا كان قد وصلئا من مؤلفات 
ابن رشد عدد لا بأس به “ فائنا ندين بذلك الى الفلاسفة المبود . فقد كانت 
الخطوطات العرببة نادرة جداً » اذ ان تكالب «الموحدين» على محاربة الفلسفة 
وأهلبا كان من ثأنه ان يحول دون تكاثر هذه الحطوطات وانتشارها. مقابل 
ذلك قام العاماء الحاخامون فى اسبائيا المسحية وفي بروفلسيا مجمع هذه 
الخطوطات» فنقاوها الى العبرية» بل انهم ذهبوا الى ثقل الأصل العربي نحروف 
عبرية. اما «الرسشدية» اللاتئشة فتعود اصوها الى الترحمات اللاتشة لشروحات 
ابن رشد على أرسطو » وقد قام بها « مايكل سكوت » أثناء اقامته في 
« باليرما » » على الارجح > ( بين سني" ١١٠+‏ و ١١0‏ ) » وذلك بصفته 
متحماً ف بلاط الامبراطوار ه فردريك الثاني هو هانستوفن » . 


م ل أما وقد ألحنا بايحاز الى هذه الدلالات » فلنذكر ان الكلام عن ابن 
رشد » من خلال بضعة أسطر » أمر مببب وصعب ؛ لا سيا بعد ان اتنحبت 
معظم آراء المؤرشين » على ما سدو » الى الاعتقاد بأن الرجل اما وجد المناخ 
الملائم له في حقل الخلاف المستحك بين الحكة والشريعة. لقد جعل « رينان » 
من ان ابن رشد مفكراً حرا قبل ورود السمع ؛ فكانت ردّة الفعل اف 
ذهمت بعض الدراسات الحديثة وغير الحديثة الى اظهار ابن رشد بمظبر المدافع 
عن القرآن ؛ لا بل الى جعاه لاهوتناً » دون ان يكلف اصحاب هذه 
الدراسات انفسهم » في أغلب الأحيان » عناء توضيح ما يعنونه » على نحو 
دقيق » بككلة لاهوت . ولسنا تكثف عن امر جديد اذا ما قلنا ان بعض 
المشكلات الى شغلت الديانة المسبحمة ( بعد ان طرحت هذه المشكلات على 
أثر تقل المؤلفات العريمة الى اللاتبنية ) لا تحمل » بالشرورة » نفس المضمون 


لك 


ونفس الشكل الذي تحمله في الاسلام » ولسن لما قبه ما يقايلبا باحكام 1 
فعلنا » قبل أى شيء »© ان لنحدد » على سبيل الدقة * الكامة العرببة التي 
نضعبا » له الظروف الراهنة » مقابل كلة وزومامة:11 ؛» دون ان يغرب 
عن ذهننا ان وضع الفلسرف - اللاهوت في الاسلام يتعراض » في آن واحد» 
لسبولات وصعوبات تختلف عن تلك التي يتعرض لها الفيلسوف - اللاهوتي في 
المسبحية . 


ان ما قصد المه ابن رشد» في الواقع » محد”د” بتمسيزه الدقيق بين الآفكار. 
كفي ان نعود الى ما ذكر في بداية دراستنا هذه » حتى نلاحظ ان ابن 
رشد م يكن 4 في الاسلام » اول من ذهب الى التأكيد بأن في كتاب الله 
المنزل على النى » معنى ظاهراً ومعنى باطنا او قل عدة معان باطنة . وان 
ابن رشد » ثأنه في ذلك شأن جميع الباطنيين» لعلى بقين ثابت من ان كشف 
المعنى الباطني لأحكام الديانة وتعاليمها»في غير أوانه “واطلاع الجهلة والمستضعفين 
عليه » لما يؤدي الى أسوأ المآسي النفسية والاجتاعية . على ان ابن رشد » 
بالرغم من هذا التحفظ > يعلم ان الأمر يتعلق دامًا يحققة واحدة بعينها ؛ 
تظبر على مستويات مختلفة من التأويل والادراك . واذاً ؛ لقد كان من 
الإفراط في الرأي ان 'ينسبلابن رشد نفسه القولبوجود حقبقتين متعارضتين؛ 
وان المذهب الشهير القائل ب « حقيقة مزدوجة » كان » بالفمل » من نسج 
الرشدية اللاتينية السياسية . 


وحتى نخلط ما بين هذا المذهب وبين الباطنية عند ابن رشد »2 علينا ان 
نتجاهل كل ما يمت بصلة الى طبيعة تلك العملية الذهنية المسماة ب « التأويل »؛ 
نعني ذلك التأويل الروحي » الذي أشرنا اله في مستبل هذه الدراسة على انه 
منهل من مناهل التأمل الفلسفي في الاسلام ( انظر الفصل الاول » ١‏ ) . 
فالحقيقة الباطنة والحقيقة الظاهرة ليستا » ابداً » حقيقتين متعارضتين . وعلى 
وجه أدق * يمكننا ان ثقول انه لا يمكن ان ندرس « التأويل » الذي قال به 


ينس 


ابن رشد» ولا ان نقيّم هذا التأويل» دون ان نعم كيف 'طيّق هذا الموضوع 
عند ابن سينا مثلا » او عند السبروردي » ار في التصوف » او في التشسع 
ولا سيا لدى الأسماعيلية بنوع خاص . ثة امور مشتركة بين كلا الفريقين » لا 
شك ؛ ولكن مة ايضاً اختلافات جذرية في تطبيق موضوع التأويل » وهذه 
الاختلافات هي بعينها ما يجعل وضع الفيلسوف أبن رسّد ووضع الرشدية في 
الغرب ممتلفا عن وضع الباطنية في الاسلام الشرقي . 


4 يبقى ان نعمد الى مقابلة تقنيّة مفصّلة . فبي » فما يتعلق بنقطة 
أساسة » لا تفصح لنا عن دواعي النظام الفلي عند ان رشد وحسب » بل 
تفصح لنا ايضاً عن نتائج هذا النظام من حمث انه ينتبي الى تقويض التراتب 
الثاني من « عل الملائكة » منهماممبج4 السبنوي »© نعني تراتب اللائكة او 
الأنفس السماوية , ان عام الملائكة السماوية هذا » او عالم الملكوت ؛ كان » 
بالفعل » وهذا ما يشداد عليه كل التراث الاشراق » عالاً للصور المفارقة التي 
تد ركبا » على نحو خاص * الحبّة النشيطة. انه العال الذي تتحقق عن طريقه 
رؤى الأنساء والمتصوفين » كا يتحقق معنى القيامة والمعاني العديدة للوحي 
القرآني » تلك المعاني التي يتشابه قسم منها مع القسم الآخر . فاذا ما اضحل 
هذا العالم الوسبط »6 فاذا يحل بالولادة الجديدة للنفس التي يرتبط فيها مذا 
الحادث » لا سما عند الاسماعبلية» بتطور النفس في لمل الرموز؟ لمل التأويل 
يستحمل الى عملية تقنية محضة ؟ على كل حال »© ليس من الحكّة أن نتساءل 
حول « عقلانية » ابن رشد» مفترضان عنده مسيقاً وجود المعطيات التي مختص 
بها النزاع الداخلي في الفكر المسيحي . بل من المهم ان نعود لحل هذه القضية 
الى النص الذي هو وحده كفيل بإعطاا معناها الحقيقي . 


الفكر الأرسطى » فانه اشذ. على ان سينا » من اجل ذلك بالذات © ترسيمته 
الثلاثية التي تقم أنفس] للأفلاك بين كل من العقل ال حض المفارق والفلك السماوي 


يلف 


( انظر الفصل الخامس »> ؛ ) . ان محر”ك كل من هذه الأفلاك لهو فضيلة » 
او طاقة متناهسة » تكتسب قوة لامتناهية من جراء الشوق الذي محركبا 
ويشدها نحو كائن ما هو حسم »2 ولا بقوة حالة في جسم » بل هو عقل 
مفارق (لا في مادة) بحرتك هذا الشوق على سببل كونه العلّة الغائية . واذا 
كان بالامكان » حسب رأى ابن رشد > ان نطلق كامة « نفس » على هذه 
الطاقة امحر”كة » على هذا الشوق الذي هو فعل تعقتلي حض » فنا ذلك الا من 
قببل الجاز » او من باب الاشتراك في التسمبة » ليس إلا . ان ما يعلّل هذا 
الانتقاد » يكن في موقف ابن رشد الأساسي » ذلك الموقف المعارض لدأ 
الفيش السشرى © والكل:فكرة تقول تمندور التقول © اشباعا #غن: الوانسه.. 
اذ بالرغم من كل شيء » فبناك تقارب بين فكرة الفيض وفكرة الخلق ؛ 
ولككن فكرة الخلق هذه » لا يعقل ان يأخذ بها فيلسوف مشائي دقيق 
الملاحظة ؛ واذن فليس ثة من علّة خالقة » بالنسبة المه . ْ 


ه - واذا كان القراتب في نظام الفلك امراً واقعا » فذلك مرده الى ان 
محر”ك كل فلك من الافلاك لا يحدوه الشوق الى العقل الخاص بسمائه وحسب »> 
بل انه يشتاق كذلك الى العقل الأعظم . واذن » يمكن ان نقول عن هذا 
الاخير انه العلة » لا بمعنى انه علة فيضية » ابداً » بل بمعنى ان « الأمر الذى 
"يدرك » هو علة لمن «*بدركه» أي انه علة غائية . وناك ل عيض ؛ 
عاقل او معقول » يمكنه ان يكون » بهذا المعنى الذي ذكرنا » علة لعدد من 
الكائنات - اذ ان كلا من هذه الكائنات يدر كه على هواه ‏ كذلك يمكنان 
تكون حال الحرك الاول ؛ ذلك ان كلا من الأفلاك » تباعا من سماء الى 
سماء » يدركه على نحو مختلف »© أي على طريقته الخاصة . وهكذا لدس ثة » 
اذن » من خلق » ولا من فيض متتابع ؛ ان هو الا تزامن في بداية أزلية . 


« عن الواحد لا يصدر الا الواحد » هذا اللمبدأ الدقيق الذي ببيين على 
ترسيمة ابن سينا الأفاوطينية غدا لا طائل تمته» بعد الآن » فقد تخطاء الفككر 


الف 


الرشدي واستغنى عنه ( كا قوضته من جبة الخرى ماورائيات الأنرار » علد 
السبروردي » تلك التي أفاد منها نصير الطومي في نفس الممنى ) . مكذلك 
يرد ابن رشد فحكرة أبن سينا التي تحمل من العقل الفمال د,واهيا للصور ». 
ذلك ان الصور لست يحقائق مثالية مفارقة لمادتها ؛ ولس العقل الفعال هو 
من 'يحشها في المادة ؛ بل ان المادة تحتوي بالقوة » على هم ذه الصور التي لا 
حصرها عد" 4 وهذه الصور حالّة بها » كامئة” فها ( في هذه المرة » بكاد 
يكون موقف ابن رشد على طرفي نقبض مع موقف السبروردي ) . 


) اما وقد بطل الأخذ بمبدأ « الأنفس السماوية » ( او نفس الآفلاك‎ - ٠ 
فهاذا سوف يكون من أمر المبدأ الذي كان مرتكزاً لعل الإناسة عند ابن‎ 
سينا : المقابلة بين انفس الأفلاك والنفس البشرية ؟ المقابلة بين علاقفة النفس‎ 
البشرية بالعقل الملائكي الفمال » من جبة » وبين علاقة كل من « أنفس‎ 
الأفلاك » بالعقل الذي يحركبا شوقها اليه » من جبة اخرى ؟ وكيف تظل‎ 
ممكنة » والحالة هذه » تلك الرحلة نو عالم المشرق بصحبة حي بن يقظان ؟‎ 
لا بد هنا ايضا من الرجوع الى المواقف الخبارية الأساسية . فابن رشد يرافق‎ 
الاسكتدر الافرودسى على القول بمبدأ العقل المفارق ؛ ولكنه يرفض * على‎ 
عكس هذا الاخير 2( ان يكون العقل الشري البولاني مجرد قابلية 2 او‎ 
امتعداد» يرتبط امره يأمر المنة العضوية. لهذا كان من شأن هاتين المدرستين»‎ 
الرشدية والاسكندرية » ان تتقاسما أفكار أولي الألباب في الغرب . وكأرت‎ 
* الاولى تمثل النزعة الدينية » والثانية النزعة الملحدة . ولقد تعراض ابن رشد‎ 
يسبب اخذه بأولى هذين الممدأين » الى الكثير من الشتائم ( وهو الفبلسوف‎ 
المشائى ! ) من قبل معارضي الأفلاطونية من رجال النبضة ( ك « جورج‎ 
فالا » و « بومبوةزتي » ). ولكن» في ناية الأمر » ألم ينابع هؤلاء الموقف‎ 
الممارض الذى نادى به و دنز سكوت © برفضه ات يكون العقل الفعال‎ 
جوهرا مفارقا » إلهيا » خالداً بوسعه ان يتصل ينا عن طريق الخيلة ؟ ويتعبير‎ 


ان 


أثمل * ألم يتابع هؤلاء الموقف المعارض للسينوية اللاتيئية ومبدئها في العقل 
الفمال . 


ومن جبة اخرى ؛ فان هذا العقل البشري الذي هو بالقوة» والذي يو كد 
ابن رشد » شلافا للاسكتدر الافرودسي » على استقلاله عن البنبة العضوية » 
ما هو » مع ذلك » بعقل الشخص الفردي . فلا يبقى لهذا الأخير » والحالة 
هذه » الا القابلية او الاستعداد لتقبل المعقولات ؛ وهو استعداد يضمحل 
باضحلال الجسد. وبنا يذهب «الملا صدرا الشيرازي» » مثلاً ؛ وهو السينوي 
الاشراق» الى التأ كبد باصرار وعنف» على ان مبدأ الفردانسّة هو فى الصورة» 
عمل ابن رشد الى ان المادة هي عمنها مبدأ الفردانيّة. وعليه فالفردي يتوحد 
ذاتيًا مع الفاسد » والخاود لا يمكن ان يكون الا في نفس الجنس . كل ما 
يمكننا قوله ‏ هو ان هناك خلوداً في الفردي » ولكن ما في هذا الفردي من 
« امكانية للخلود » لا تمت" » بكلتها ؛ بصلة الا للعقل الفعال وحصده 
وليس للفرد . 


نعم انه لم يبق متصوف غنوصي في الاسلام إلا وأمعن التأمل والاظر في 
تلك الآية القرآنية حيث قال موسى لريه « رب أرني أنظر اليك » فم يحظ 
الا .هذا الجواب : « لن ترني » ولكن انظر الى هذا الجبل فان استقر" مكانه 
فسوف تراني ؛ فاما تجلتى ربه للجبل جعله دكا وخر" موسى صعقاً » ( سورة 
الأعراف ٠‏ آية و٠٠‏ ) . وما من تأويل » هذه الآية » أبلغ من تأويل ابن 
رشد » ذلك التأويل الذي استخلصه « موسى النربوني » ( عند شرحه للنص 
العبري من كتاب ابن رسد حول امكانية الاتصال بالعقل الفعال ) : العقل 
الذي بالقوة عند الانسان لا إمكانية لديه » بالأصل » على ادراك العق لالفعال؛ 
بل عليه ان يصبح عقلاً بالفعل ؛ عندها فقط يصح القول : « سوف تراني ». 
ولكن في هذا الاتصال» ليس ثمة الا العقل الفعال يدرك نفسه بنفسه متحزثاًء 
لفترة ما » في نفس بشرية » كا يتجزأ الضوء في جسم من الاجسام . وهذا 


لضن 


الاتصال يدل على اضمحلال العقل المنفمل ( ماما ما امحل جيل موءى ) ؛ 
وهو ليس بضمات او عبد للبقاء الفردي في وجود آآخر . ان هذا لما يبعدة كل 
البعد عن السينوية حيث يكن العبد الباق للفردية الروحية في وعببها لذاتها» 
ذلك الوعي الذي تنجح في بلوغه باتصالها بالعقل الفعال . 


انتقال 


١‏ - بسنا كانت السينوية » لمدة وجيزة في الغرب »© وحق أيامنا هذه في 
ايران » تنزع الى إعطاء أينع الثمر في الحماة الصوفية » كانت الرشدية اللا 
تنتبي الى الرشدية الساسية مع ه جان دي جاندان » ومع « مارسيل دي 
00 في القرن الرابع عشر م ) , من هذه الوحبة بالذات مكن ان يؤخدذ 
ان سينا وابن رشد كرمزين للقدريئن الروحميّن اللذين كان أحدهما يننظر 
الشرق والآخر ينتظر الغرب > دون ان 'يعزى اختلاف هذين القدرين الى ابن 


رشد ومحادهة ٠.‏ 


لقد رأينا كيف ذهب ابو البركات البغدادي بالغنوصية السينوية الى أبعد 
حدودها »6 بقوله ان لكل فرد » او على الأقل لكل جموعة من الأفراد تؤلف 
أسرة روحمة » عقلاً فعالاً خاصا ذا كيان روحي مفارق . وقد أشيرة آنفاً 
الى ان الحاول التي أعطيت مشكلة العقل الفعال هي ذات معان بليغة . فندما 
حمل القديس توما الأكويني » مثا » ؛ لكل فرد عقلآ فمالاً » دون ان يحمل 
من هذا العقل جوهراً روحيا مفارقاً > فانه بذلك يقطع صلة الفرد المباشيرة 
بالعالم الالمي » » تلك الصلة التي اعتمدها المذهب السينوي في العقل القنمال » 
المهاثل ذاتياً مع الروح القدس او ملاك الوحي ٠.‏ وما ان تنقطم هذه الصلة » 
فتقم نوعاً من استقلال الفردة الروحية دون اللحوه الى واسطة دننوية » حق 
تأخذ سطرة رة المكنيسة مكائها عوضاً عن مبادىء حي بن يقظان وتدبره الخاص . 


ين 


وعوضا عن أن تحمل هذه المبادىء الدينية معنى الحرية بوصفها تعليما فرديا 
في جوهره » فانها » لاصطباغها بالصبغة الاجتّاعية » تغدو عرضة لتمرد العقل 
والنفس . وثما قد محدث ان هذه الممادىء الديئية » ما ان تنسم بالطايع 
الاجتاعي» حق تفقد صفتها الدينية» فتنحرف عن مذهب التوحيد الى مذهب 
وحدة الوجود » وعن فكرة التجسد الالحي الى فكرة التجسد الاجتاعي . 
واذن » علينا » وبالأخص هنا » ان نتنبتّه الى الفروق بين كل ذلك . 


فاذا صم ان 'نلم" على ان الديانة الاسلامية شالية من أعضاء «١‏ سلطة 
دينة علما » فان ذلك يعود الى انما لا تستطيع ان تنقل الفكرة او النيء 
الى امجتمع العلماني الذي يعقبها »كا يحدث في التبار الحافظ العاماني حيث تحل” 
« الانحرافية » محل « الحرطقة » . أما في المسبحية فقد كانت الفلسفة هوالتي 
قادت الصمراع ضد « السلطة الدينية العليا » » التي قد تكون هيّأت للدفاع 
عن نفسبا سلاحا ماضاً سرعان ما ينقلب عليها . مقابل ذلك » ليست 
الرشدية السباسية ولا شيئا على نموهاء هي التي 'يقدثر لها ان تقتاد الروحانبين 
في الاسلام الى التتخلص من وطأة التيار الحافظ ومن وطأة اهل المتشبّئين 
بالشريعة » بل ذلك المنحى التأويلي الذي علينا ان نحلل كل ما يتضمنه في 
الباطنية الاملامية عامة » حتى نتمكن من تحديد ما يقابله في الغرب ٠‏ 


؟ - يقول ابن رشد : « أيها الناس »© أنا لا أجزم ان ما تسمونه بالعلم 
الالمي عل خاطىء » ولكاني أقول انني عارف بالعم الانساني» . وقد أمكن 
للبعض »6 لدى استشهادهم بهذه العبارة » ارى يجزموا بأنها تتضمن كل فكر 
الرجل . و «١‏ ان الانسانية الحديثئة التي انبئقت عن عصر النبضة > من هنا 
كان انبثاقبا » ( قادري ) . نقول ريبما . وفي هذه الحالة يصح القول 
بأن ة أمرأً انقضى بانقضاء ابن رشد » وهو أمر لا يمكن له أن يعيش بعد 
ذلك في الاسلام »؛ ولكنه 'قسّض له ان يوجه الفكر الاوروبي » وهذا الامر 
هو تلك الرشدية اللاتينية التي تلخص كل ها كان يسمى حت الآن بالعروبة 
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16 . ( وهذا التعبير « العروية » يتخل اليوم معنى جديداً ) ٠‏ مقابل 
ذلك » اذا كان مجال المشائية الرشدية قد انتبى أمره في الاسلام الغربي » فان 
التأمل الفلسفي ما زال أمامه مجال فسيح في الشرق 4 لا سيا في ايران , من 
هنا انه اذا كان النهج الذي اتسّبعه اليد التأمل حتى أيامنا هذه » ونعني الحكة 
الالهية» يستحق ان يحمل اسم « تبوصوفما » عترامه:م126 » معى" واشتقاقاً »؛ 
نما ذلك الا لكون البعض قد تجاهل ما فيالحكة الالهية من علمائية ميتافيزيقية 
تؤدي الى فصل اللاهوت بما هو لاهوت » عن الفلسفة بما هى كذلك . وانما 
قامت بهذا الفصل » في الغرب » الفلسفة المدرسة نفسها . ومن جبة اخرى » 
كا يتبيّن لنا ذلك من خلال كل هذه الصفحات © فان النظرة الأساسية التي 
تهم” فلاسفتنا ليست نظرة أخلاقية تاجمة عن السان الاجاعية بمقفدار ما هي 
فكرة الكال الروحي ؛ وهذه لا يمكن للفرد ان يبلغها باتتّباعه المعنى الآفقي 
لأمور السياسة والاجتاع » بل باتتباعه لامعنى العمودي الذي يربطه سلسة 
المراتب السامية » تلك المراتب التي تشككل الفمان الأكبر لصيره الشخمي . 
لهذا يبقى « تدبير المتوحد » » الذي استقاه ابن باجة من الفارابي » بعيداً كل 
البعد عن الرشدية السماسمة اللاتينية . 

م وائنا إذ نتوقف في هذا القسمالاول من دراستنا عند موت ابن رشد» 
فان ذلك لا يعني أثنا على اتفاق مع التقسم الذي يذهب اله عادة تاريخ 
الفلسفة الغرببة » حمث 'ينظر الى القرن الخامس عششر على أنه نقطة التحول 
الحاسمة . فبذا التقسم المألوف لدى الغرب لا يمكن تقل الى تقوم العصر 
الاسلامي . ان حالة الامور » كا تردكناها في نباية القرن السادس للبجرة 
الثاني عشر لامبلاد » تنصف من جبة بموت أبن رشد ؛ في العالم الاسلاميالغربي 
( عام هذه ه/ ١١4‏ م ) 2 ومن جبة ثانية » موت السبروردي في الشسرق 
( عام امه ه/ 1141 م ) . ولكن في ذلك الوقت كان ابن عربي قد برز 
على المسسرح » ولسوف يكون لأعماله الضخمة أثر بّن قاطع . لمذا تشير 
السنوات العشر الأخيرة من القرن الثاني عشر المبلادي الى ابتداء خط يتشعّب 


؛ ؟ - تاريخ الفلسفة الاسلامية لض 


الى فرعين» فمنشأ عن الفرع الاول مدرستا الاسكندرية والرشدية في الغرب 
المسبحي »> وينشأ عن الفرع الثاني في الشرق الاسلامي ولا سيا في ايران » 
حكة الأنوار الالهمة مع السهر وردي © وهو الذي امتزج تأثيره بتأثير ابن 
2011111 . :ولا اعوة سستاعي: 4 .هنا مراع 
قبيل « التومستية » سواء حم على هذه انها من قبيل الفوز او من قبيلالفشل. 


وبمقدار ما يصم" تصنيف التعارض بين الغزالي وابن رد على انه تعارض 
بين الفلسفة القلسة والفلسفة التأملية البحتة ( مع أخذنا بعين الاعتبار ان ما 
يقابل كاءة « عقل » العرسة لست ونه ولكن صسفعملاءف! أو كنهن2 ) > 
فلا يمكن ان نتجاوز هذا التعارض » في كل حال » الا بواسطة امر لا يتدكر 
لا للفلسفة ولا للتجرية' الروحمة الصوفة . وهذا ما هو عليه » كا رأينا» 
مذهب السهروردي ف جوهره . فلا نقولن" انه أراد ان يتحاوز تنازع 
الغزالي - ابن سينا » ولا تتازع الغزالي ‏ ابن رشد ؛ فالمشكلة لا تطرح 
بشكلبا القاطمع هذاك على نحو ما هو عليه تنازع «كانت - -ارسطو»» الا فينظر 
المدقتق الغربي ؛ اما السبروردي ©» شأنه في ذلك شأن المفكرين الابرانيين 
جملة » فبو خارج نطاق هذا التنازع. ولقد أشيرنا آنفا» كيف سيق السبرودي 
بزهاء ثلاثة قرون » مراد الفسلسوف البيزنطي الكبير د جيست بلمتون » > 
عندما جمع بين افلاطون وزرادشت . 

؛ ‏ لقد أحنا آنفا الى وجود أبن عربي أثناء الاحتفاء بنقل رفات ابن 
رشد الى قرطبة ؛ وانه ترك في ذلك ذكرى مؤثرة . فقد "حمل بومذاك نعش 
ابن رشد على طرف من الدابة » ووُضعت قبالته على الطرف الآآخر » .حزمة 
من كتبه . « حزمة من الكتب توازن جثته » . في سبيل ادراك معنى الحياة 
التأملية والعامية في الشرق الاسلامي التقليدي» لا يجب :ان تغرب عن الأذهان 
هذه الصورة » على شكل رمز معاكس لمقصده ولاخشماره ترى فيه إشارة الى 
«عل إي ؛ يقبر الموت . 


ورا 


وانه لمن المؤسفحتا ان تغيب الفلسفة الاسلامية كل هذه المدة عن تواريخ 
الفلسفة العامة عندنا » او ان تكون على الأقل قد 'يحثت في هذه التواريخ » 
في أغلب الاحيان »؛ على نحو ما فبمه المدرسمون اللاتين من هذه الفلسفة , وكا 
ذكرنا في مستبل هذا الكتاب فانه يبقى علينا » لإنهاء هذه الدراسة ان تأخذ 
بعين الاعتبار مرحلتين : تقودنا الاولى » خلال ١‏ ممتافيزيقة التصوف » منل 
ابن عربي حتى النهضة الصفوية في ابران » وتقودنا الاخرى منذ تلك النبضة 
حتى أنامنا هذه . وكل ذلك مما يدفعنا الى ان نسأل أنفسنا هذا السؤال: ماذا 
يكون من امر مستقبل الممتافيزيقا التقليدية في العال الاملامي ؟ ومن ثم ماذا 
تحمل هذه الميتافيزيقا من معنى بالنسبة للعالم ؟ 


ان مثال الفلسفة النبوية الذي أثرة الى مخطوطه العريضة في بدابة كتابناء 
جعلنا نستشف المنى الذي تحسن نسبته الى ذلك الواقع الذي يجمل ان 
الانطلاقة الفكرية الكبرى نشأت عبر التشبع الاسلامي » لا عبر غيره / ثم 
امتدث جذورها في ابران منذ العبد الصفوي . فاذا جاز ان نسأل مثالة 
الفلسفة هذا عن امر مستقبله فائما يجوز ذلك بوصفه شاهداً وحسب . ولكن 
هذا الشاهد بالذات هو الذي لم تطلب تواريخ الفلسفة عند سماع شهادته حثى 
الآن . وهو من شأنه ان برشدنا الى استجلاء السبب في ان ما حدث في الغرب 
منذ القرن الثالث عشر » لم يحدث عنده » مع انه هو ايضا » ؟ نفخر نحن 
بأن تكون » ولد التوراة والحكة الاغريقية . فاذا تتثلنا عام قادرأ على 
استجلاء غوامض العام الخارجي استجلاء لا حدود له » ولكنه يقنضي كفدية 
عن ذلك » تحمل الأزمة المحسفة لكل فلسفة » واضمحلال الشخص البشري » 
وتقبّله للعدم » فبل بزن هذا العم » حبال ذلك الشاهد » اكار من « حزمة 
كتب توازن حثة » ؟ 


اننا 
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مراحلبا رومصادرها ‏ الاسماعيلية الارلى ص ١»‏ 


د الاسماعيلية الفاطمية 10 لجان د لماي وا يز ونبو و لوك فى يا ون 


١4.٠ س جدلية التوحيد ص‎ ١ 

؟ - الفاجعة السماوية ومولد الزمان ص مغ١‏ 

» - الزمان الدوري ؛ التاريخ القدساني والحدرده ص م)١‏ 
غ ل عل الامامة وعلمٍ المعاد ص و١‏ 


00 


« - اسماعيلية أَلَُوت 1111 1 121110111 


١د‏ حعقبها رومصادرها ص ١١5‏ 

» د هفروم الامام ص ١5١‏ 

»ل عم الامامة رفلسفة القيامة ص ١١54‏ 
الامماعيلية والتصوف ص ١١9‏ 


اللفصل الثالث : علم الكلام السني ش15 
١‏ العتزلة .. 21717000« 


ب مذهب الاعتزال ص ١6‏ 


«-أبو الحسن الأشعري ... 171111111 


أ حماته ومؤلفاته ص ١6٠‏ 


م ل الأشعرية وحن الا و لامجل ورم فى أو روات لواف ام ادو واو امه 


أ - تطور مدرسة الأشعري ص ليل 
ب - المذهب الذري ص ١9١‏ 
ج - المقل والاعان ص 4و١‏ 


الفصل الرابع : في الفلسفة وعلوم الطبيعة 252111 
١‏ الهرمسية لاماعاناةد فاه فاه و و قافاف قاف فا قة رافام اتام 
م جاير بن نحيان التوصسدى مقن واج مع عا بال فو الليعا اده 


«اقا مار ع مامد فا فم 
ع # عا عاد جل وأو مايوه اواج جا “هد أ ها قد كوا و و ا لو 


ماقم م 


اخ ع 


.اعنام 


05 7 


٠‏ وام ه 


كها 


1535 


55 


سم« موسوعة « اخُوان الصفا » فح نو ا 3 


4س الرازي طبيياً وفملسوقفاً 7 011 


همه فلسفة اللغة 


انبلا 


مض 


مان اليم 0 


ع اعاعرقاقهة وروم 
,اعافد قا رد و مدع وا رمه مقن 
فعاقاةام م لاثم 


الفصل السابع : السور وردي وفلسفة النور ا ل م امير 
١‏ إحماء حكة فارس القدعة اسن جد | لجرت 

؟ مشيرق الأنوار ( إشراق ) سس 1 لت 

م ترتدب الوجود ا وس مطايون ‏ الود كم 162020202020202طاة_# 

4 - الغفربة الغرسة 1 0 ل 

ه - الإشراقبون تسمه كاك لاأسوضه ساود .0018 ونث 
الفصل الثامن : الفلسفة العربية في الأندلس هرواح يمه بكرم 
لعاان عشي تططرطة 1 الريةة #اتسنوه لسو سدنس لد يها 
ابن حزم فملسوف قرطبة ا 7 اوسا 

م ل ابن باجة فبلسوف سرغسطة بيلق ةن قة ثم ير امررة ل ارا الخ 
دان السّد» فبلسوف يطلموس 00 
هو ابن طفيل فبلسوف قادس ا يان 

ل ابن رشد والرشدية مع ا جا ات و 1 5 - تؤمم 
انتقال ا ا" 


منشورات عريداث 1133/1/٠١‏ 


نف 


810 60 أعرهةكم 


015710158 0 
168 1050211 
!5 1١ 211١0 لا‎ 


نهم أأالمة! واعده 1 
1.51 ع 11101174 .ار 


ع 
| 00خ 
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